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OMTRENT DE GODSDIENST IN DE STAAT 
VAN PLATO'S WETTEN 
De religieuze bekommernis van Plato komt vooral tot uiting in 
zijn laatste en meest uitgebreide werk, de Nomoi, waar hij in een 
ver uitgesponnen betoog tussen drie personen een staatsconstructie 
ontwerpt, binnen welke de algehele vorming van de Griekse mens 
voltrokken kan worden overeenkomstig de eisen die Plato's philo-
sophie aan die vorming stelt. Hij bouwt een dialoog waarvan de 
kern weliswaar bestaat uit een aantal wetsontwerpen, doch die in 
zijn geheel een wegwijzer wil zijn tot zedelijke vernieuwing van de 
mens zoals hij in concreto is en niet van de mens zoals wij hem 
idealiter uitgetekend vinden in Plato's meesterwerk, in de dialoog 
„Over de rechtvaardigheid". 
Nomoi, basis van dit onderzoek, een werk waaraan Plato zeer lang 
gearbeid heeft, doch waarvan hij zelf niet meer de verschijning in 
haar volledigheid mocht beleven, is niet zijn beste werk. De duistere 
en soms enigszins gewrongen stijl doet het werk van literair stand-
punt beschouwd een rang innemen beneden die van de andere 
werken. Mede door deze geringere stijlkwaliteiten heeft deze dialoog 
ingeboet aan gedachtenklaarheid. Vaak is rijp overleg en soms 
kennisneming van andere dialogen noodzakelijk om de gedachten 
volgens hun comprehensieve en extensieve dimensie te peilen. Daar-
naast staat vast — en ook dit bemoeilijkt soms een juist verstaan — 
dat Plato in sommige punten zijn leer enigszins verzacht en aan-
gepast heeft, alhoewel van een ideeëncapitulatie binnen het kader 
van eigen werken geen sprake is. 
Zeer verklaarbaar is dan ook dat in het verleden de aandacht van 
veel tekstcritici getrokken werd naar zaken, die twijfel deden ont-
staan omtrent de authenticiteit van het werk in zijn geheel of van 
bepaalde onderdelen, zó sterk dat zelfs een Ast en een Zeiler des-
tijds de Nomoi als on-Platoons beschouwden. Verdere studie van 
het onderwerp en onderzoek van alle aspecten heeft tenslotte geleid 
tot een oplossing, die thans algemeen aanvaard wordt, dat ni. de 
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tekst zoals hij thans bestaat, ondanks en ten dele dank zij de be-
moeiingen van Philippus van Opus, geheel en al afkomstig is van 
Plato. 
Het raam waarin de gedachten gevat zijn is een gesprek tussen 
drie grijsaards tijdens een tocht van Knosos naar de grot van Zeus. 
In dit gesprek is neergelegd de rijpe en rijke vrucht van een lang en 
weikzaam leven, het resultaat van intens overleg, geconcentreerde 
denkkracht en bezonken levensernst. Plato geeft ons hier zijn 
paideia-gedachten in hun laatste en practische vorm, daarbij waar-
schijnlijk meer voor ogen hebbende zijn eigen geboortestad dan de 
kolonie, die volgens de veronderstelling van de dialoog door Kleinias 
gesticht zal worden op Creta. Geheel in 't bijzonder gaat de belang-
stelling uit naar de godsdienst. Van de goden verlaten te zijn is 
immers een grote ramp 1 ), terwijl hun welwillende gezindheid als 
een zegen beschouwd moet worden 2 ) . Zijn beklemtoning van de 
noodzakelijkheid van de godsdienst in het leven van de mens spruit 
voort uit zijn veranderd standpunt ten opzichte van de nuchtere 
werkelijkheid. Thans krijgt de godsdienst in zijn paedagogisch 
systeem een belangrijke taak en functie. De achtergrond van Plato's 
ethiek wordt in zijn andere werken gevormd door de leer over de 
ideeën, terwijl het direct beginsel waarop zij gefundeerd is, bestaat in 
de noodzakelijkheid dat het voornaamste deel van de ziel, de λόγος, 
op harmonische wijze heerschappij moet voeren over de twee lagere, 
de θυμός en de επιθυμία3). Het deugdbegrip heeft bij Plato een 
evolutie doorgemaakt. In de dialogen van zijn jeugd is zijn deugd­
opvatting zuiver intellectualistisch. Toen hij in zijn latere dialogen 
kwam tot een verdeling van het psychisch handelen, werd zijn in­
tellectualisme zwakker, daar ook de lagere delen van de ziel invloed 
1 ) Nom. 7 1 6 a b : „Wie echter overmoedig geworden door trots of zich be­
roemend op geld of eer of lichaamsschoonheid en bovendien nog door jeugdige 
onbezonnenheid, die samen gaat met hoogmoed, de gloed van zijn ziel aanwakkert, 
in de mening dat hij noch een meester noch een leider nodig heeft, doch zelf In 
staat is om ook anderen te leiden, blijft achter, verlaten van God. Achtergelaten 
speelt hij met zijn lotgenoten die hij tot zich heeft getrokken een dwaas spel, 
daardoor alles in verwarring brengend. Aan menig mens schijnt hij iemand van 
betekenis te zijn, doch na weinig tijd ondergaat hij zijn verdiende straf en bereidt 
voor zich zelf, voor zijn huis en voor de staat de volledige ondergang". 
2 ) Nom. 718 a : „Wanneer wij dat doen en dienovereenkomstig leven, dan 
zullen wij zonder uitzondering het toekomende loon ontvangen van de goden en 
van de hogere wezens die boven ons staan, aldus het grootste deel van ons leven 
doorbrengend in goede hoop". 
3 ) O. Apelt, Platonische Aufsätze, Leipzig, Berlijn, 1912, p. 109 vlg. 
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bleken te hebben op 't tot stand komen van de zedelijke handeling. 
Z o vinden wij in Nomoi een gemitigeerd intellectualisme in de 
deugdopvatting. Wel blijft er steeds een zeer nauwe band bestaan 
tussen deugd en weten, in deze zin, dat inzicht een „conditio sine 
qua non" blijft voor de deugd in stricte zin. Dit vloeit voort uit zijn 
leer over de „volkomen deugdzaamheid", die bestaat in een har­
monische ontwikkeling en werking van de zieledelen. Het λογιστικόν 
moet leiding en voorlichting geven. Indien deze leiding ontbreekt is 
er geen harmonie, doch wanorde, geen δικαιοσύνη doch αδικία. In 
deze zin blijft deugd gelijk aan kennis, ook in Nomoi. 
Van de ideeënleer zijn in Nomoi weinig sporen, alhoewel zij hier 
en daar als achtergrond duidelijk tastbaar voor ingewijden aanwezig 
blijft4). Er wordt hier, zoals overigens in Politeia reeds werd aan-
geduid, voor de gewone burgers althans, genoegen genomen met 
een volksdeugd5), die niet meer behoeft te steunen en misschien 
moeilijk kán steunen op verstandelijk inzicht, doch op een lagere 
graad van kennis, nl. de „ware mening" en verkregen wordt door 
opvoeding, ontwikkeling en oefening van natuuraanleg c ) . In Lachès, 
Charmides, Protagoras bestaat er nog geen andere deugd dan deze, 
die op louter verstandelijk inzicht berust. Vanaf Menoon is er een 
kentering zodat Plato de streng-intellectualistische opvatting van 
Socrates niet meer deel t 7) . In Menoon8) zien wij dat naast het 
weten .— ook de „ware mening" tot de deugd kan brengen. Deze 
ware mening echter — tot deze overtuiging brengt hem zijn contact 
met en begrip van de nuchtere werkelijkheid — biedt te weinig 
garantie voor de standvastigheid van 's mensen handelen en oor-
delen. In de plaats van de steun, die volgens zijn ideaal geboden 
moest worden door de onwankelbare zekerheid van het inzicht, moet 
4) Ter verklaring enkele voorbeelden : a. De superioriteit van de λ ό γ ο ς 
boven de θ υ μ ό ς en de επιθυμία, die men ook in Nomoi uitdrukkelijk vereist ziet, 
steunt op de ideeënleer, b. Vergelijk taak en scholing van de dialectisch gevormde 
staatsleiders uit Politeia met die van de leden van de „nachtelijke raad" en de 
euthynen uit Nomoi. с Het karakter van een strikt philosophische beschouwing 
vindt men ook in de leer over de verantwoordelijkheid ter fundering van de straf-
rechttheorie in 't 9e boek, waar een soort middenweg mogelijk blijft tussen vrij­
willigheid en onvrijwilligheid, gezien de positie die de θυμός inneemt tussen de 
delen van de ziel. 
B) Pol. 500 d. Nom. 710 a. 
e ) Nom. 632 с, 653 a-c, 864 b. Pol. 376 e, 401 b. 
7 ) О. Wichmann, Platons Erziehungslehre, in Die Erziehung, Leipzig, 1939 
(14), p.364 vlg. 
8 ) Men. 96 d, 97 bc. 
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nu iets anders komen, nl. de godsdienst9). Hij moet de staat en 
het menselijk hart vervullen met een heilige schroom, zodat in de kiem 
onderdrukt wordt ieder verlangen tot 't verstoren van de harmonie 
die volkomen gerechtigheid is, zowel in het grote beeld, de staat, als 
in het kleine, de mens, de gerechtigheid die leidt tot een „Gode-
gelijkwording". Maar dan zal de godsdienst — zij het dan zo veel 
mogelijk met behoud van de oude cultusvormen, wier eerbiedwaar-
dige wijding onvervangbaar is — gezuiverd moeten worden van alle 
bijgelovige en onwaardige opvattingen, die er in geslopen zijn onder 
invloed van verschillende dichters. ledere dag zal ergens in 't terri-
torium van de staat een godsdienstige plechtigheid plaats moeten 
hebben. De staat, de wetgeving en het leven van de mens in de staat 
moeten doordrongen zijn van een diep-religieuze sfeer. 
In Nomoi moet men niet zien een bij Plato persoonlijk toegenomen 
religieuze overtuiging, doch wel een beter begrijpen van de religieuze 
behoeften van zijn staatsburgers. Hiertoe is Plato gekomen omdat 
hij er zich van bewust was toen hij de Nomoi creëerde, dat hij als 
opvoeder stond tegenover mensen, zoals zij in werkelijkheid zijn en 
niet tegenover goden 1 0 ) . De Nomoi zijn de vrucht van lang na-
denken en van innig contact met de concrete werkelijkheid, van een 
gedegen kennis van de Atheense instellingen en rechtsverhoudingen 
met hun voordelen die hij overneemt en de gebreken die hij be-
strijdt 1 1 ) . De taak die zijn staat heeft, nl. de vorming van de Griekse 
mens tot een harmonisch geheel, waarin zich weerspiegelt de har-
monische orde die Plato weet in de kosmos, acht hij in de practijk 
niet bereikbaar op grond van wetenschappelijke vorming en het daar-
uit geboren inzicht, omdat hij er meer oog voor gekregen heeft, dat 
daarnaast vele factoren hun invloed resp. ten goede of ten kwade 
fel doen gelden, zoals de krachten van de twee lagere delen van de 
ziel, opvoeding, omgeving, voorbeeld, eerbied voor de goden. 
Nuchtere bezinning leerde hem, dat de cultuur van de Griekse mens 
zowel in haar statisch als in haar dynamisch aspect niet meetbaar 
en bepaalbaar is alleen langs de dimensie van koele redenering, 
eigen aan wiskunde en dialectiek, noch langs de dimensie van 
e) O. Apelt, Platons Gesetze, übersetzt und erläutert, Leipzig, 19402, ini. 
p. Vili. In Politela spreekt hij als groot wijsgeer, in Nomoi als man van grote 
ervaring. „Il a mesuré ensemble et la splendeur des formes éternelles et la misère 
des choses d'ici bas." A. J. Festugière, Contemplation et vie contemplative selon 
Platon, Parijs, 1936, p. 445. 
1°) Nom. 732 e. 
" ) Apelt, Gesetze, I, ini. p. XI. 
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aesthetische vorming voortspruitend uit de harmonische rythmiek 
van dans en zang en de statische rust van beelden, doch dat een 
andere dimensie, nl. de religieuze, te veel vergeten was. Hij ont-
dekte in de Griekse mens de belangrijkheid van het gevoel. Geen 
kentering dus in Plato's persoonlijk godsdienstig leven, zoals 
sommige auteurs wel eens suggereren. Nog minder een ideeën-
capitulatie, want de religie, ook in Nomoi, houdt als achtergrond 
zijn philosophic, komt er uit voort, gehoorzaamt aan dezelfde prin-
ciepen en heeft dezelfde aspiraties. De godsdienst is als 't ware de 
bekroning en de bloem van zijn philosophie 1 2 ) . Geen verzaking aan 
het ideaal in die zin dat zijn waardering voor het wijsgerig inzicht en 
voor de roeping van het intellect gedaald zou zijn. Sommige auteurs, 
o.a. Friedländer en Festugière wekken wel eens de indruk dat 
Plato's belangstelling slechts op de 3e of 4e plaats „intellectueel" 
was. Neen, de intellectuele roeping bleef voor Plato de hoogste, ook 
al moest hij om paedagogische redenen hier en daar zijn toevlucht 
nemen tot iets dat het intellectuele inzicht moest vervangen. Het is 
wel van belang hierop de aandacht te vestigen in een tijd, „waarin 
het barbarisme het anti-intellectualisme als voornaamste wapen 
hanteert" 1 3 ) . 
Plato's opvatting over de religie heeft de aandacht van velen ge-
boeid. Het moge overbodig schijnen om na het voortreffelijke werk 
dat tot heden op dit terrein werd verricht, nogmaals een onderzoek 
over de godsdienst bij Plato te publiceren. Wanneer men echter de 
voornaamste publicaties van de laatste tijd onderzoekt, dan komt 
men tot de conclusie, dat een bevredigende studie over de gods-
dienst, zoals wij deze uitgestippeld vinden in Nomoi, niet bestaat. 
Deze studie wil een onderzoek zijn naar de godsdienst uitsluitend 
in de „Staat der Wetten". Dit onderzoek beoogt de plaats te be-
palen die de godsdienst moet innemen, alsook en wel vooral een 
beeld te geven van de godsdienst, zoals dit uit de tekst geconstrueerd 
kan worden. Een studie die op enige volledigheid aanspraak wil 
maken moet bevatten een detail-beschrijving van de cultusvoor-
schriften, 'n uiteenzetting van Plato's opvattingen over de staats-
interventie bij de aanstelling en de taak van priesters en andere 
godsdienstige waardigheidsbekleders alsmede een proeve tot be-
schrijving van de doctrinaire ondergrond 1 4) . Tevens zal dus getracht 
12) A. Diès, Autour de Platon, Parijs, 1927, p.603. 
13) G. J. De Vries, Spel Ы] Plato, Amsterdam, 1949, p. 370. 
u ) A. Diès, a.w. p. 602. 
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worden om althans in 't algemeen aan te duiden in hoeverre deze 
godsdienstleer overeenstemt met de wijsgerige opvattingen van 
Plato. In 't algemeen slechts, daar de tekst van de Nomoi niet de 
directieven biedt om verschillende details aan een philosophisch uit-
gangspunt te toetsen. Bovendien zou een tot in onderdelen ge-
specialiseerd onderzoek naar de achtergrond van Plato's religie 
voldoende stof bieden voor een aparte verhandeling, doch dan niet 
uitsluitend op grond van de Nomoi-tekst. Een publicatie van 
Solmsen 1 5 ) opent in ieder geval perspectieven hieromtrent en wekt 
de suggestie, dat op dit terrein nog vruchtbaar werk mogelijk is. 
De bron van dit onderzoek is de tekst van Nomoi. Zeer speciaal 
zal natuurlijk aandacht worden geschonken aan het tiende boek. 
„Le Xme livre des Lois est l'exposé le plus complet de la théologie 
de P la ton" 1 0 ) . Naar teksten uit andere dialogen zal slechts ver-
wezen worden voor zover dit voor de verklaring van Nomoi-teksten 
noodzakelijk is. Daarnaast zal getracht worden om uit de literatuur, 
die over of in verband met dit onderwerp verschenen is, datgene te 
verwerken wat bijdraagt tot verduidelijking. 
Het zou gebrek aan respect voor andere onderzoekingen verraden, 
indien in deze studie niet met een enkel woord de resultaten van 
hun onderzoek gereleveerd werden. De status quaestionis moge dan 
ook blijken uit enige werken van de laatste tijd. 
Vooreerst verdient aandacht : Fr. Solmsen, Plato's Theology, 
Cornell Studies in classical Philology, vol. XXVIII, Ithaca, New-
York, 1942. In dit werk wordt Plato's godsdienst uiteengezet, zoals 
wij deze verspreid in zijn dialogen vinden. De studie, die meer een 
philosophisch dan een philologisch karakter draagt, berust op een 
grondige kennis van heel het oeuvre van Plato, alhoewel uiteraard 
aan het tiende boek der Nomoi veel aandacht wordt besteed. Uit 
alle dialogen waarin iets te vinden is over de godsdienst worden 
gegevens benut of ten dele verwerkt, zoals uit verwijzingen blijkt. 
Dit voert tot 't resultaat van een zeer algemene uiteenzetting over 
Plato's theologie. De eerste 54 pagina's handelen niet zo zeer over 
de godsdienst bij Plato als wel over de evolutie van de godsdienstige 
opvattingen in de 5e eeuw. Door middel van analyse van teksten 
uit de tragici toont schrijver aan hoe er een verwijdering ontstaan 
13) Fr. Solmsen, The Background of Plato's Theology, in Transactions of the 
American Philological Association, 1936, p. 208-218. 
" J A. Bremond, La religion de Platon d'après le Xme livre des Lois, In 
Recherches de science religieuse, 22, 1932, p. 26. 
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was tussen staat en religie, terwijl Plato iets later pogingen tot her-
eniging zal aanwenden. De auteur beijvert zich om aan te tonen 
dat er een innige relatie bestaat tussen Plato's godsdienstige op-
vattingen en zijn politieke en philosophische leer. In deze hecht hij 
meer waarde aan Plato's opvatting over de verhouding godsdienst-
staat, dan aan de verhouding ideeënleer-godsdienst, daarbij af-
wijkend van de traditionele leer, zoals deze gehuldigd wordt bv. 
door Werner Jaeger en Victor Goldschmidt17). Het goddelijk 
karakter der ideeën wordt uitdrukkelijk ontkend (p. 92). Het is be-
vreemdend dat Solmsen, alhoewel hij een groot deel van zijn onder-
zoek besteedt aan de evolutie van de godsdienstige opvattingen, 
slechts een drietal pagina's en in tamelijk vage bewoordingen wijdt 
aan de invloed van de mysterie-godsdiensten (p. 123-126). W a t 
het godsbestaan betreft wijst Solmsen op twee wegen die naar God 
leiden. Vooreerst is dat de leer over de ziel, waarvan hij in hoofd-
stuk 8 de ontwikkeling aantoont van Gorgias over Phaidros en 
Timaios naar Nomoi 1 8 ) . Vervolgens voert ons tot God de be-
zinning op orde en finaliteit (hoofdstuk 9) . In de laatste 38 pagina's 
geeft hij dan een synthese van het geheel, daarbij voor een groot 
gedeelte steunend op het tiende boek van de Nomoi. Als resul-
taat krijgt men een beschouwing die weliswaar goed is, doch het 
beeld uit Nomoi krijgt zo weinig relief, dat een nieuw onderzoek in 
deze stellig niet overbodig mag worden geacht. 
Aandacht verdient ook M. Schaerer, Dieu, l'homme et la vie 
d'après Platon, Neuchâtel, 1944. Deze publicatie getuigt van een 
diep overdenken van een respectabel aantal dialogen. Het is, zoals 
de titel reeds verraadt, een beschouwing van tamelijk algemene 
aard. De opzet is niet een systematische uiteenzetting van Plato's 
theologie te geven. De vaak boeiende overpeinzingen berusten op 
gecommentarieerde en gecombineerde teksten uit de voornaamste 
dialogen. Zijn uiteenzetting over goden en goddelijke wezens put 
hij vooral uit Timaios, Phaidoon, Theaitetos en Nomoi. Voor de 
richtlijnen betreffende het aan de goden welgevallig handelen van 
de mensen gaat hij vooral te rade bij Phaidros, Politela en Nomoi, 
daarbij echter niet verzuimend blijk te geven van kennis van 
andere dialogen. Door een meesterlijke paraphrase van de mythen 
uit Gorgias, Phaidoon, Phaidros, Politela en in iets geringere mate 
17) Fr. J. Dubois, La théologie de Platon, in Revue des sciences philosophiques 
et théologiques, XXXIV, 1950, p. 149. 
1H) Dubois, a.a. p. 150. 
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van de minder pittoreske mythe uit Nomoi, tovert schrijver ons 
het hiernamaals van Plato's geloof voor ogen. Uiteraard is dit ge-
deelte tamelijk vaag, doch daarom niet minder boeiend. Aan de hand 
van Nomoi reconstrueert hij niet een beeld van de godsdienst, zoals 
Plato deze voor zijn practische staat wil, doch naar aanleiding van 
Nomoi-teksten beschrijft hij vooral de zin en het doel van de mens 
op aarde. Het boek is origineel van gedachten doch het doet soms te 
christelijk-propagandistisch en geforceerd aan. Vooral in het laatste 
hoofdstuk, waar schrijver wijst op de overeenkomsten en gelijke-
nissen tussen Christendom en Platonisme. Als thema van het werk 
zou men kunnen aangeven het ,,naar elkander toe streven" van God 
en de mensen. Van de eerste om de wereld zo veel mogelijk op Hem 
te doen gelijken19). Van de mensen, om zo veel mogelijk gelijkenis 
te verkrijgen met G o d 2 0 ) . 
Door heel het werk heen voelt men enige tegenstellingen, die 
door Plato — en door Schaerer — consequent zijn volgehouden, nl. 
de tegenstelling werkelijkheid-schijn, de goddelijke orde en de ,,af-
beelding" daarvan, het conflict tussen het goede en het noodzake-
lijke, tussen Zeus en het noodlot2 1). 
In 1945 werd vervolgens een werk gepubliceerd dat de weten-
schap omtrent de godsdienst in Plato's staten enige fikse schreden 
in voorwaartse richting heeft gestuwd, nl. Ol. Reverdin, La religion 
de la cité platonicienne, Parijs, 1945. Reverdin geeft aan Nomoi de 
grote eer die het werk verdient en wel op grond van een gedegen 
onderzoek. Schrijver verklaart in zijn voorwoord dat hij een studie 
ontwerpt vooral over de godsdienst in de staat der Nomoi. Inder-
daad hij bestudeerde grondig de Nomoi en wat verdienstelijk is, 
hij deed het in het licht van heel het oeuvre van Plato. Solmsen las 
heel het oeuvre van Plato in het licht van het tiende boek der Nomoi, 
waardoor zijn interpretatie op zijpaden geraakte. Reverdin las de 
Nomoi in het licht van het geheel van de philosophie van Plato, 
hetgeen de beste methode i s 2 2 ) . Dit draagt ongetwijfeld veel bij 
tot verdieping en juist begrip, doch het gevaar bestaat, waaraan ook 
Reverdin niet ontkomen is, dat aldus niet consequent de opzet vol-
gehouden wordt. Men komt door het naast elkaar leggen van teksten 
l e ) Tim. 29 e. 
20) Theait. 176 b. 
2 1
 ) Cfr. voor deze laatste alinea de bespreking van G. Le Roy in Revue 
philosophique de La France et de l'Étranger CXXXVII, 1947, p. 481. 
ж) Dubois, a.a. p. 152. 
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uit verschillende werken zeer zeker tot een sluitend geheel, doch in 
menig geval blijkt niet waar de Nomoi ophouden en gegevens uit 
andere dialogen beginnen en men komt bijna onvermijdelijk tot een 
soort overzicht van de theologie bij Plato. Wegens de problemen 
omtrent de evolutie van Plato's denken en de chronologische volg-
orde van de dialogen kan het naast elkaar leggen en verbinden van 
teksten uit de verschillende dialogen nadelig werken op het con-
strueren van de leer uit één bepaalde dialoog, zeker waar 't gaat 
om een dialoog als Nomoi, waarin Plato in zulk een mate tracht 
tegemoet te komen aan de nuchtere werkelijkheid, dat o.a. op grond 
daarvan destijds aan de authenticiteit getwijfeld werd. Ook Reverdin 
heeft de nadelen van deze methode ondergaan, alhoewel zijn be-
toogtrant zo meesterlijk is, dat het niet-critische lezers niet hindert. 
Als fout kan het dan ook slechts in zo verre worden aangerekend, 
dat de titel van het werk de inhoud niet volkomen dekt of op zijn 
minst dat het beeld van de godsdienst dat schrijver uit Nomoi wil 
ontwerpen, niet scherp genoeg omlijnd wordt. Reverdin beschrijft 
eigenlijk de godsdienst in Plato's staten, de plaats en de betekenis 
van de godsdienst in Plato's staatsleer. 
Sommige kwesties blijken bovendien voor Reverdin een luciditeit 
te bezitten, die meer vermeend dan werkelijk is. De vraag over de 
verhouding van ethica en religie is niet zo eenvoudig oplosbaar als 
voorgesteld wordt. Het klinkt wel aanlokkelijk voor een christelijk 
oor dat de stichter van de academie bijna tot een christen wordt, 
dat het tiende boek een waarachtig gewijd boek wordt genoemd, 
dat er grote overeenkomst wordt ontdekt tussen de religie in 
Plato's staat en de R.K. Kerk, tussen censuur van dichters en 
kerkelijke index, doch dat alles neemt niet weg dat men uiterst voor-
zichtig moet zijn met 't menen te zien en 't bespreken van overeen-
komsten tussen Platonisme en Christendom. 
Reverdin doet hier en daar een tamelijk ver uitgesponnen doch 
degelijk onderzoek naar verleden en contemporaine factoren die ver-
band houden met de evolutie van het godsdienstig denken of invloed 
hebben uitgeoefend zowel op de uiterlijke constellatie als op de 
innerlijke geest van de cultus, zodat een nieuw onderzoek in deze 
overbodig mag worden geacht. Het is echter jammer dat Reverdin 
te weinig rekening houdt met Pythagoreische invloeden. In zijn uit-
eenzetting over de feesten en de dodencultus die de euthynen te 
beurt valt, over heroëncultus en demonencultus (p. 125-167 en 
p. 251-258), houdt hij te weinig rekening met Pythagoreische in-
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vloed, mede door het feit dat hij niet of te oppervlakkig kennis heeft 
genomen van de publicaties van Delcourt, Delatte, Wiersma, 
Boyancé. Reverdin wil een archeologische verklaring leveren 
(p. 251-258) en stelt een confrontatie voor met de gebruiken van de 
klassieke heroïsatie (p. 149-167) hetgeen zeer zeker verheldering 
brengt, op voorwaarde dat men niet vergeet, dat Plato door de in-
stelling van deze cultus in plaats van iets nieuws in te voeren veel-
eer in bestaande practijken vernieuwing brengt door middel van de 
Pythagoreische spiritualiteit23). Een beroep op Crat.397e-398c, 
waar de autoriteit van Hesiodos er bij gehaald wordt (p. 131 ), vol-
staat niet om de eigen gedachten van Plato weer te geven 2 4) . Ook 
het probleem omtrent de instelling van de euthynencultus wordt erg 
vaag behandeld. Goldschmidt maakt met recht bezwaar tegen de 
gelijkstelling door Reverdin (p. 134-139) van de politieke demoni-
satie uit Politela en de philosophische demonologie van P la to 2 6 ) . 
Reverdin geeft verder een goede analyse van het strafrecht in 
zover dit verband houdt met de religie. Het is echter een gebrek, 
dat hij blijkbaar geen kennis genomen heeft van het in 1940 ge-
publiceerde onderzoek van Meremetis26). In verband met dit onder-
werp doet schrijver een beroep op literatuur uit 't begin van deze 
eeuw. Daar is niets tegen in te brengen. Maar hij had dan met 
meer vrucht kennis kunnen nemen van een gespecialiseerde studie 
van Schröer2 7 ), dan van een werk met algemeen karakter, zoals 
dit van Glotz2»). 
Naast deze geringe doch niet te verontschuldigen tekortkomingen 
heeft het werk veel voortreffelijks. Op een rake wijze wordt ge-
typeerd, meer door de wijze van behandeling dan door expliciete 
formulering, de innige relatie die er bestaat tussen Plato's godsdienst 
en zijn philosophie, zowel kosmologisch als ethisch en eschatolo-
gisch 2 9 ). Op dit verband had Reverdin echter op meer plaatsen en 
meer explicitis verbis moeten wijzen. 
M ) Cfr. Bespreking van Reverdin door V. Goldschmidt in Revue de l'histoire 
des religions, Parijs, 1949, CXXXVI, p. 242. 
2
*) ib. p. 242. 
85) ib. p.243. 
2e) A. Meremetis, Verbrecher und Verbrechen. Untersuchungen zum Straf-
recht in Piatons Gesetzen, Leipzig, 1940. 
27) L. Schröer, Die allgemeinen strafrechtlichen Grundsätze in Piatons Ge-
setzen, Münster, 1910. 
28) G. Glotz, La solidarité de la famille dans le droit criminel en Grèce, Parijs, 
1904. 
2 β) Boyancé, a.a. p. 179. 
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Het spreekt van zelf dat veel kwesties die in dit werk besproken 
zullen worden, reeds op een of andere wijze een beurt kregen in het 
boek van Reverdin. Er zal echter naar gestreefd worden deze onder-
werpen anders te belichten, omdat de wijze van behandeling zal 
verschillen. Er zal slechts dat fundament onder geschoven worden, 
dat de letterlijke tekst, uitsluitend uit Nomoi, er aan geeft, terwijl 
grepen uit verschenen literatuur of andere dialogen enkel zullen ge-
beuren tot staving en verheldering en wel zonder dichterlijkheid of 
romantische paraphrase. Het is inderdaad waar, dat Reverdin, zoals 
hij zegt op p. 1, het substantiële merg uit de Nomoi ontdekt heeft, 
doch door een „te veel aan proza" vervaagt niet zelden het juiste 
beeld van de godsdienst, zoals dit uit Nomoi naar voren kan worden 
gehaald. Het werk van Reverdin is wel aantrekkelijk door zijn 
literair élan en door zijn suggestieve kracht maar deze twee zeer te 
waarderen eigenschappen hebben ook tot gevolg dat de weten-
schappelijke helderheid hier en daar verdoezeld wordt en dat soms 
problemen, die bij een critische beschouwing nog aanwezig blijken 
te zijn, niet meer opgemerkt worden. Daar waar het gaat om de leer 
van de godsdienst, over de cultus er van, over de dodenverering, 
over de assimilatie-tendens en wijsgerige achtergrond — dit laatste 
voor zover nodig in dit onderzoek — zal een kortere, scherper ge-
formuleerde uiteenzetting nagestreefd worden, terwijl enige pro-
blemen, door Reverdin wel vernoemd, doch onvoldoende belicht, 
besproken zullen worden. Dit betekent echter niet dat bedoeld 
onderzoek tevens een critiek of disqualificatie van het werk van 
Reverdin wil zijn. Integendeel, uit voetnoten zal blijken dat dikwijls 
te rade is gegaan bij Reverdin en dat van 't door hem verrichte werk 
dankbaar gebruik gemaakt is om te komen tot een verwante uiteen-
zetting, die op haar beurt wil bijdragen tot beter begrip van datgene 
wat Plato in zijn rijpste en rijkste werk heeft nagelaten over de 
„binding van de mens aan God". 
In 1947 verscheen een werk van zeer algemene aard, dat volledig-
heidshalve even genoemd moet worden, nl. J. H. Dunham, The Reli-
gion of Philosophers, Philadelphia. Deze studie belicht het gods-
dienstig probleem fragmentarisch, daar zij te veel gebaseerd is op 
Timaios en te weinig rekening houdt met andere dialogen. Daar-
door komt Dunham tot conclusies, die op zijn minst voorbarig zijn. 
Bv. p. 31, waar hij erg gauw tevreden is met de gevolgtrekking dat 
Plato niet geloofde aan de traditionele goden. Evenzeer is het on-
voorzichtig om te beweren dat er niets in de weg staat om het begrip 
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van een extra-mundane godheid als een element in Plato's gods-
dienst te verwerpen. Men kan ook niet zonder meer het omgekeerde 
beweren, doch het probleem is niet zo glashelder als door Dunham 
wordt voorgesteld. 
Voorzichtiger in 't poneren van stellingen, overzichtelijker van 
inhoud, doch van zeer algemene aard is eveneens W . Jaeger, The 
Theology of the early Greek philosophers, Oxford, 1947. 
Thans blijft ter bespreking nog over : Victor Goldschmidt, La 
religion de Platon, Parijs, 1949. De inhoudstabel (I God, II De 
mens, III De staat) doet reeds vermoeden dat er een studie zal 
volgen over de godsdienst in 't oeuvre van Plato, de houding van 
de mens tegenover de godheid, de plaats van de godsdienst in de 
staat. Als synthese van heel de leer over de godsdienst van Plato 
is het werk van Goldschmidt dan ook het beste dat tot nu toe ge-
schreven werd. Evenals in zijn studie over de structuur van de 
dialogen bewijst Goldschmidt ook hier een Plato-kenner te zijn van 
hoge standing. In zijn introductie geeft hij een uiteenzetting over 
de menselijke strevingen naar waarheid, goedheid en schoonheid 
(p. 1-16). Een eerste hoofdstuk handelt dan over de ideeën, hun 
rijk, hun kenbaarheid en hun primordiaal karakter (p. 16-45). Ver-
volgens wijdt hij een bespreking aan het bestaan van de materie, die 
concreetheid ontvangt van de ideeën onder werking van de demiurg. 
Op grond van de Nomoi voert hij het bestuur van de menselijke 
aangelegenheden terug op de astrale goden en hij wijst er op, hoe 
de astronomie grondslag is van de pietas (p. 54). Als object echter 
van de cultus blijkt Plato de Olympische en nationale goden te 
nemen, omdat het moeilijk is voor de gewone mensen om eer te 
brengen aan de astrale goden (p. 123). Het probleem van het 
kwaad behandelt hij aan de hand van Tim. 29 e. Polit. 269 d. Pol. 
VII 546 a, terwijl hij zich voor zijn conclusie, dat men in de leiding 
van de kosmische orde geen slechte ziel mag aannemen, beroept op 
Nom. X 89 с (p. 59). De paragraaf over de goedheid van de goden 
steunt wederom slechts in geringe mate op Nomoi. Zijn leer over 
de mens berust op Phaidros, Timaios, Politela, Symposion, Theai-
tetos, Euthydemos en Cratylos, met verwijzingen hier en daar ook 
naar Nomoi. Zijn hoofdstuk over beloning en straf, voortreffelijk 
overigens, steunt weinig op Nomoi, doch vooral op Phaidoon en 
Gorgias. Toch lijkt het de moeite waard om te onderzoeken wat 
Plato ons op dit punt te zeggen heeft in zijn op de practijk afge­
stemde dialoog, los van andere dialogen, wier gegevens in dit geval 
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enkel ter verklaring — voor zover nodig — worden benut. De gods-
dienst in de staat wordt besproken op zeer beknopte wijze in de 
laatste 18 pagina's (p. 120-138). Heel het voorafgaande draagt een 
algemeen en inleidend karakter, uitermate geschikt voor hen die zich 
aan de studie van Plato's wijsbegeerte willen wijden3 0) . Het geheel 
maakt de indruk dat het in de eerste plaats steunt op verschenen 
literatuur, waarvan de resultaten door Goldschmidt verwerkt worden 
en vervolgens gestaafd worden door een beroep op teksten uit de 
dialogen. Dit neemt niet weg, dat hij op suggestieve wijze aantoont 
de innige banden tussen staat en religie, tussen religie en traditie, 
cultus en religieus sentiment, religie en wijsbegeerte. De consequent 
volgehouden goddelijkheid van de ideeën doordringt tastbaar heel 
de philosophie van Plato met een diep religieuze sfeer. Goldschmidt 
is er terdege in geslaagd dit aan te tonen. Een overzichtelijke schets 
van de godsdienst in Nomoi, gebaseerd in eerste instantie op de 
tekst, zal men echter bij Goldschmidt tevergeefs zoeken. 
Toen deze studie haar voltooiing naderde bleek er in de biblio-
theek van de universiteit te Wenen een getypte verhandeling aan-
wezig te zijn, waarvan de titel enerzijds belangstelling en anderzijds 
enige ongerustheid wekte. Belangstelling, omdat de behandelde stof 
waarschijnlijk perspectieven zou openen die konden leiden tot 
correctie en verdieping van datgene wat als vrucht van persoonlijke 
heuristieke en exegetische arbeid, gesteund door literatuurraad-
pleging geredigeerd was. Ongerustheid, omdat een volledige elabo-
ratie van een onderzoek over bedoeld onderwerp een nieuwe proeve 
eventueel overbodig kon maken. Het geldt : Else Kerber, Die Reli-
gion im platonischen Gesetzesstaat, diss. Wien, 1947. Van deze 
studie bevindt zich een exemplaar in het archeologisch seminarie te 
Wenen. Dit exemplaar werd op aanvrage ter inzage gezonden en 
van de inhoud werd kennis genomen. Met onberispelijke nauwgezet-
heid worden practisch alle Nomoi-teksten, die iets over religie 
zeggen geciteerd in de vertaling van Otto Apelt, terwijl telkens 
voorafgaat of volgt een commentariërende beschrijving, nu eens zeer 
beknopt, dan weer iets uitgebreider. Lezing van de verhandeling 
brengt dan ook, soms zelfs op overtuigende wijze, de gevolgtrekking 
bij, dat Plato zijn „Staat der Wetten" heeft willen doordringen met 
een diep-religieuze geest. Het werk beperkt zich echter tot een vrij 
scherpe heuristiek en een op goede teksten-combinatie steunende 
30) Cfr. Voor dit laatste de beoordeling van Goldschmidt door R. Flacelière 
in Revue des études grecques, Parijs, 1949, p. 474. 
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exegese, die echter in uitvoerigheid doorgaans het strikt noodzake-
lijke nauwelijks bereikt. Het feit dat de mogelijkheid gegeven werd 
tot consultatie van het werk dwingt tot erkentelijkheid, daar aldus in 
't bijzonder de aandacht op sommige Nomoi-teksten gevestigd werd. 
Bij het herzien van de definitieve redactie werden dientengevolge, 
zij het dan sporadisch, enige teksten aangeduid of geciteerd, waarvan 
de portée aanvankelijk geheel of ten dele verborgen was gebleven. 
Vroegere kennisneming zou de inleidende arbeid dan ook aan-
merkelijk gereduceerd hebben. Als inleiding tot verder onderzoek is 
het werk verdienstelijk, doch verder reikt het niet. Weinig vindt men 
over het verband van de practische maatregelen die Plato getroffen 
wil zien en zijn persoonlijke godsdienstige opvattingen. Hier en daar 
krijgt men de indruk dat niet het juiste onderscheid bewaard wordt 
tussen ethiek en religie. De educatieve waarde van bepaalde cultus-
gebruiken wordt practisch niet aangeraakt en 't blijft meestal bij een 
opsomming. De schildering van een moeilijk onder woorden te 
brengen religieuze sfeer is tot op zekere hoogte geslaagd doch een 
overzichtelijke synthese ontbreekt. Tot een acceptabel gestructureerd 
systeem van datgene wat Plato in zijn staat verwezenlijkt wil zien 
en zoals dit uit de tekst geëlaboreerd kan worden, is de auteur 
geenszins gekomen. Nochtans is de inhoudsopgave verleidelijk. Ter 
illustratie moge één voorbeeld volstaan. De titel van caput I „Das 
Verhältnis von Religion und Staat bei Piaton" wekt hoge ver-
wachtingen. In deze verwachtingen wordt men echter zeer spoedig 
teleurgesteld. Een aldus getiteld caput, bovendien in twee afdelingen 
gesplitst, doet iets meer verwachten dan in totaal nauwelijks 
6 pagina's. In de tweede afdeling wordt bovendien nauwelijks over 
de godsdienst gesproken. Er wordt zeer duidelijk gezegd dat er uit-
gebreid over gehandeld wordt in het tiende boek, terwijl voor de 
rest sprake is van de opvoeding der burgers tot gerechtigheid, een 
ethisch-paedagogisch probleem, doch geen godsdienstig. Bestudering 
van meer publicaties op dit gebied, zou de exegese van vaak over-
bodig en volledig geciteerde teksten aanmerkelijk verdiept en ge-
systematiseerd hebben. De studie van Kerber houdt eigenlijk op, 
waar zij moest beginnen. 
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TWEEDE HOOFDSTUK 
DE INHOUD VAN DE GELOOFSLEER 
A. GOD EN GODEN 
Een fundamentele uiteenzetting over de godsdienst bevindt zich, 
zoals reeds vermeld werd, in het tiende boek van de Nomoi bij wijze 
van proïmion vóór een straffencodex, waarin sancties worden aan-
gegeven, die Plato op een aantal godsdienstwetten gesteld wil 
z ien 1 ) . Binnen het kader van de bewijsvoering voor het bestaan 
van de goden zal blijken dat vóór het ontstaan van de stoffelijke 
wereld de ziel bestond, bewegingsprinciep van alles. De ziel en alles 
wat van de ziel komt gaat vooraf aan datgene wat van het lichaam 
komt. Deze uiteenzetting over de godsdienst zou als proloog kunnen 
dienen niet zo zeer voor één of meer bepaalde wetten als wel voor 
de wetten in 't algemeen 2 ), daar hierin juist de realiteit van de 
wetten wordt aangetoond3). In dit proïmion zijn grotendeels de 
gedachten verweven die wij zullen ontwikkelen over de goden, als-
ook over de voornaamste dwalingen, die in en vóór Plato's tijd 
ontstaan zijn en door hem als de wortel van de ongodsdienstigheid 
beschouwd worden. 
Het moge een ogenblik bevreemden wanneer gesproken zal 
worden over de verhouding tussen de geloofsleer en de normen 
voor het zedelijk gedrag, over godenleer en politiek alsook over 
waarheden omtrent de goden zelf, alvorens hun bestaan is aange-
toond. Wanneer men zich uitsluitend op logische gronden baseert, 
bestaan er bezwaren tegen een dergelijke schikking van de stof, 
doch Plato houdt zich in de Nomoi geenszins aan het strakke 
stramien van de logica. Hij onderwijst over paedagogie en psycho-
logie en doet dit zoals het hem paedagogisch en psychologisch het 
beste lijkt. Hij schetst het beeld van een staat en brengt daarin de 
paedagogische middelen onder, die volgens zijn overtuiging de alge-
hele vorming van de Griekse mens kunnen verzekeren. Eén van deze 
4 Cfr. p. 16. 
2) Nom. 887 с : „Dit zou, dunkt me, voor alle wetten het schoonste en beste 
proïmion zijn". 
3) M. Gueroult, Le Xme livre des Lois et la dernière forme de la physique 
platonicienne, in Revue des études grecques, XXXVII, 1924, p. 30. 
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middelen, één van deze paideia-aspecten is de godsdienst, d.w.z. het 
geloof in de goden en hun eigenschappen, het geloof in beloning 
van de degelijkheid en bestraffing van het tegendeel, een beleven 
van de godsdienst in offer en gebed, een erkenning van de godenwil 
met betrekking tot de menselijke handelingen en als laatste het bewijs 
van het bestaan van de goden, omdat zulks toevalligerwijs in zijn 
tijd een discussiepunt geworden is. Het is hem echter zeer zeker 
niet primair te doen om een apologetica, waar de bewijzen voor het 
bestaan van de goden begrijpelijkerwijze een eerste plaats zouden 
innemen. W a r e een bewijsvoering voor dit bestaan niet hie et nunc 
noodzakelijk gebleken om paedagogische redenen, dan zou zij achter-
wege zijn gebleven en Plato zou volstaan hebben met de beschrijving 
van een practische toepassing van de geloofsleer en het uitbouwen 
van een eredienst, zonder verder bewijs 4 ). Op grond van de tekst 
schrijft Bremond dan ook zeer juist, dat Plato de bewijzen voor het 
godsbestaan enkel nodig acht voor een aantal vrijdenkers5). 
De Nomoi handelen over staatsinrichting, niet als zuiver politieke 
aangelegenheid, doch voor zover zij ten dienste staat van de 
vorming, de paideia van de mensen. Lodge6) omschrijft de op-
voeding als een ervaring die de mens opdoet door zijn natuurlijk en 
ongedwongen contact met de omgeving. In engere en actieve zin be-
staat de opvoeding in het leiding geven aan en het richten van deze 
ervaring, een „socially controlled experience". Naar Griekse op-
vatting wordt deze leiding gegeven, wordt deze contrôle uitgeoefend 
door de tot een staat georganiseerde gemeenschap, hetgeen niet 
zonder meer betekent ,,van staatswege". Deze controle en leiding 
ligt verspreid over verschillende organen, verschillende instellingen 
binnen de staat. Door te leven in aanpassing aan deze instellingen, 
zoals gezin, school, godsdienst, krijgsdienst, zal de mens zijn 
4) Uit Nom. 886 e-887 a blijkt dat Plato er even over twijfelde of hie et nunc 
de noodzakelijkheid aanwezig was om tegen de godloochenaars in te gaan door 
bewijzen te geven voor het bestaan van rechtvaardige goden. „Zullen wij ons 
verdedigen als had iemand een aanklacht tegen ons ingediend bij goddeloze 
mensen, die zelf in staat van beschuldiging gesteld zijn wegens onze wetgeving 
en beweren, dat wij ten zeerste verkeerd handelen door bij de wet te bepalen dat 
er goden zijn, of zullen wij deze aangelegenheid ter zijde laten en onze aandacht 
wederom richten op de wetten, opdat 't proïmion niet langer worde dan de wetten 
zelf ?" 
Б) Nom. 886 e, 887 а с d e, 891 b d e. A. Bremond, La religion de Platon d'après 
le Xme livre des Lois, in Recherches de science religieuse, 22, 1932, p. 27. 
0) R. C. Lodge, Platos Theory of Education, with an Appendix on the Edu-
cation of Women, Londen, 1947, p. 11-12. 
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vorming deelachtig worden. Daar de godsdienst een belangrijk 
paideia-aspect is, kan men zich de vraag stellen : Welke is de ver-
houding tussen zedelijk gedrag en geloofsleer, tussen politiek en 
godsdienst ? Het moge vreemd klinken, wanneer de benaming „ge-
loofsleer" wordt toegepast op een instelling die beschreven is in de 
vierde eeuw vóór Christus. De nauwkeurige observatie van de ge-
gevens, neergelegd in Nomoi, brengt echter de overtuiging mede, 
dat er in Plato's staat plaats is voor een aantal leerstellingen over 
goden en godsdienst, leerstellingen, die gegeven door een officiële 
instantie, een bindend karakter dragen voor de onderdanen. 
De goden van de Griekse godsdienst zijn in het algemeen machten, 
waaraan de mens onderworpen is en waarvan hij in menig opzicht 
afhankelijk is. Allereerst nl. drukt 't woord θεός een idee uit, niet 
van schoonheid, maar van macht, κρείττονα). Deze goden geven 
blijk zich menigmaal niet gebonden te achten aan de normen die 
het menselijk handelen regelen. In zoverre zou men geneigd zijn 
Kitto bij te vallen, wanneer hij zegt dat er in de Griekse godsdienst 
geen wezenlijk verband bestaat tussen de theologie en de moraal, 
tussen het geheel van waarheden omtrent de goddelijke aangelegen­
heden enerzijds en de morele normen anderzijds, waaraan de goden 
zich vaak niet houden, doch waaraan de mensen gebonden zijn, 
willen zij in een goede verhouding leven met de goden en zich hun 
bescherming verzekeren я ). Voor de mens is het ten zeerste van be­
lang om deze machten gunstig te stemmen door zijn gedragingen en 
zijn offers, die hij brengen moet in reinheid, of, indien nodig, na 
rituele zuivering. Zo staat dan ook de godsdienstzin in nauw ver­
band met de deugd. De immoraliteit is meer gevolg dan oorzaak van 
de ongodsdienstigheid en van het gebrek aan juiste kennis omtrent 
de goddelijke dingen. Vandaar dat Plato zo beklemtoont dat 't van 
groot gewicht is, juiste ideeën te hebben over de goden. Vandaar 
leer en „dogma" over de existentie en providentie van de goden. 
Aldus loopt er een lijn van het Socratisch intellectualisme naar het 
T) A. J. Festugière, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Parijs, 
1936, p. 45. 
8) H. D. F. Kitto, The Greeks, London, 19522, p. 195. Het is overigens een niet 
moeilijk te beantwoorden vraag, in hoeverre Plato de „misdadige" verhalen aan-
neemt die vooral door dichters in verschillende mythen aan de mensen worden 
voorgehouden. Voor de Griekse godsdienst in het algemeen moge waar zijn wat 
Kitto schrijft, als men van het standpunt der goden de morele normen beschouwt, 
voor de Platoonse theologie geldt dit niet. 
27 
Platoonse dogmatisme, dat zo karakteristiek is in de Nomoi en iets 
nieuws betekent in de Griekse godsdienst9). 
Het verband tussen godsdienst en moraal dateert van de aller-
oudste tijden. Geloof en ontzag voor een goddelijke macht vormt de 
voorwaarde voor de zedenwet. Volgt men de normen van deze 
zedenwet niet op, dan wordt de op het geloof gefundeerde levens-
orde geschokt en men kan de toorn van de goden verwachten, niet 
alleen persoonlijk voor zich zelf, maar ook voor de gemeenschap 
waartoe men behoort. Vandaar dat deze gemeenschap zich het recht 
voorbehoudt om voor sommige overtredingen een rituele zuivering 
voor te schrijven1 0). 
Men moet enigszins voorzichtig omgaan met begrippen als „gods-
dienst" en „zedenleer" en men vermijde bepaalde analogieën, zoals 
„geloven in een zedenwet als door de godheid omschreven en aan 
de mensen geopenbaard", zoals wij lezen bij Bolkestein, waar hij 
de geboden der „zedenwet" als louter mensenwerk meent te moeten 
zien, doch achteraf door de godsdienst gesanctionneerd11). Deze 
stelling wordt door den Boer terecht als voorbarig en eenzijdig ver-
worpen1 2) . Bij Bolkestein gaat het over zuiver mensenwerk (bv. de 
Delphische geboden)13) achteraf gesanctionneerd. Bij den Boer gaat 
het om gedragsnormen die in het geloof van de Griek weliswaar 
„geopenbaard" zijn, doch waarvan het openbaringsmoment tijdelijk 
bepaald is en die, eenmaal door goddelijke hulp aan de mensen ge-
geven, tot menselijke wetten zijn geworden 1 4 ) . Aldus wordt echter 
het probleem veel ingewikkelder gesteld dan 't was voor de gelovige, 
ook voor de gelovige intellectuele Griek. De redenering die 
Bolkestein er toe brengt om de goden te stellen aan het einde en de 
mens in het begin — een sympathieke gedachte overigens en in veel 
opzichten passend in het Griekse humanisme — 1 5 ) doch die den 
Boer tot het omgekeerde en wellicht juistere resultaat voert, heeft 
weinig nut. Men vrage zich in deze liever af : was 't verband tussen 
godenleer en zedelijke gedragsnormen van die aard, dat de gelovige 
e) P. Boyancé, La religion de Platon, in Revue des études anciennes, 49, 1947, 
p. 180. 
10) G. Herzog-Hauser, De godsdienst der Grieken, Roermond-Maaseik, 1952, 
p.60. 
11) H. Bolkestein, De godsdienst in het leven der Grieken gedurende hun bloei-
tijd, Haarlem, 1947, p. 95. 
12) W. den Boer, De godsdienst der Grieken, Den Haag, 1948, p. 80-89 passim. 
13
 ) Bolkestein, a.w. p. 66. 
14
 ) den Boer, a.w. p. 88. 
15) ,,de menselijke geest gaat in alles voor", Bolkestein, a.w. p. 96. 
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Griek in de „zedenwet" de wil der goden zag, de zedenwet dus 
beschouwde als onderdeel van de in practijk gebrachte geloofsleer. 
Deze vraag moet men beamen met een volmondig ja, zij het dan ook 
dat dit verband anders gezien werd door Plato, die in deze eis van 
de godsdienst de noodzakelijkheid zag van de weerspiegeling der 
kosmische orde in de gedragingen van de mens, een aan de goden-
wil beantwoordende „theorie van levenskunst"16), en de man van 
de straat, die de toorn van de goden vreesde, wanneer hij zich aan 
de bindende normen onttrok. Men kan 't dus niet opvatten in deze 
zin dat er een mogelijkheid zou bestaan om de Griekse theologie te 
splitsen in een afdeling „dogma" en „moraal". 
Het verband tussen deze „godsdienst" en deze „moraal" komt 
hierop neer, dat de gelovigen in de voorgeschreven gedragsnormen 
de godenwil zagen. Het religieuze karakter van de Griekse „moraal" 
wordt inderdaad gekenmerkt door het woord van Heraclitus, dat nl. 
„Apollo een teken geeft, dat door de mensen begrepen en nader uit-
gewerkt wordt" 1 7 ) . Het blijkt dat Plato in zijn God een macht ziet 
die de morele orde wil waarborgen, als het waar is dat het niet alleen 
goddeloos, maar ook contradictorisch is om de goden van immorali-
teit te beschuldigen18). Hoe hij er persoonlijk over denkt blijkt 
eveneens uit het tiende boek, waar hij een anathema slingert over 
hen, die Natuur en W e t beschouwen als kunstmatige gegevens, 
voortkomend uit toeval en sociale conventie — hij richt zich hier-
mede tegen de atomisten en Sophisten — in plaats van de W e t te 
zien gelegd in de natuur, als expressie van het Goede 1 9 ) . Uit boek I 
en IV blijkt, dat God de meester is van de wetgeving, alhoewel hij 
zijn prerogatieven deelt met toeval en menselijke activiteit, zonder 
dat bij Plato in dit verband de vraag rijst of toeval en menselijke 
activiteit aan God gesubordineerd zijn, dan wel of zij, alhoewel 
inferieur aan God, aan zijn invloed ontsnappen. Dit probleem van de 
goddelijke almacht in haar verhouding tot toeval en menselijke vrij-
heid, vangt Plato op door zijn eigen-aardige religieuze instelling. 
Hij bidt en hij gelooft dat God zal komen om zijn staat te organi-
seren. Door deze houding en op dat niveau verbleekt bovenbedoelde 
10) Leon Robin, La morale antique, Parijs, 1947, p. 170. 
" J den Boer, a.w. p. 88. 
18) M. Vanhoutte, La philosophie politique de Platon dans les Lois, Leuven, 
1953, p. 345. 
10) Robin, a.w. p. 39-40 en de aldaar gegeven verwijzingen naar Nomoi. 
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problematiek en lost zich op in het vertrouwen dat alle vragen door 
goddelijke tussenkomst tot klare oplossing zullen k o m e n 2 0 ) . 
De staat van Plato's Wetten is een agrarische staat, waar grond­
bezit fundament is van de staatsordening en waar een van de 
bindingselementen om de eenheid te bewaren de godsdienst i s 2 1 ) . 
Doorgaans is een gemeenschap van boeren en herders godsdienstig 
en hun godsdienst is rijk aan verzoeningsriten, niet alleen tot eigen 
lijfsbehoud, maar ook uit afhankelijkheidsgevoel, omdat de herders-
en landbouwbevolking voor het gedijen van haar arbeid goddelijke 
bescherming nodig a c h t 2 2 ) . Er is echter meer. De staat van Plato 
zal waken over de godsdienst en omgekeerd zullen de goden de 
staat behoeden en beschermen. Aan de wil van de godheid, niet aan 
de mensen moet men het tot stand komen van de wetten toeschrijven 
en aan die wetten, zelfs als zij slecht begrepen of slecht toegepast 
worden, danken de staten hun voortbestaan en er zal geen mogelijk­
heid zijn om grote rampen te vermijden als niet een god maar een 
mens de staat regeer t 2 3 ) . In en door het leven in gemeenschap, een 
gemeenschap die in concreto de staat is, zullen de burgers gevormd 
worden tot de ξύμπασα αρετή, welke met zich brengt een welge­
valligheid aan de goden en uiteindelijk tot zekere graad een gelijk 
worden aan de goden. Een van de conclusies waartoe een studie 
over de waarde van Plato's ethiek noopt is, dat een der technai 
van de in gemeenschap levende mens de paideia i s 2 4 ) . Het doel dat 
door de paideia wordt nagestreefd is de aretè. De verhouding dus 
tussen politiek en zedelijke normen, tussen staatsinrichting, wet-
geving en aretè blijkt dientengevolge een zeer innige te zijn2 5) . De 
finaliteit volgens welke heel de staat ingericht wordt, moet overeen-
stemmen in het perspectief van de objectieve orde die ons geopen-
baard wordt door de idee van het Goede, met de bestemming van 
de individuele ziel, en in zoverre is heel de organisatie van de staat 
20) Vanhoutte, a.w. p. 325-326. 
21
 ) J. Bisinger, Der Agrarstat in Platons Gesetzen, Klio, Beih. 17, Leipzig, 
1925, p. 20. 
M) den Boer, a.w. p. 12. 
23) Victor Goldschmidt, La religion de Platon, Parijs, 1949, p. 121. Nom. 713 e. 
24) John Wild, Plato's Theory of Man. An Introduction to the Realistic Philo-
sophy of Culture, Cambridge, 1946. 
2B) Robin ziet volgens de morele waardering van de oudheid als achtergrond 
van de ergste misdaden de onwetendheid, die voort kan komen uit verschillende 
oorzaken, o.a. uit slechte opvoeding, uiteindelijk terug te voeren op een foutief 
georganiseerde staat. Robin, a.w. p. 152. 
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een middel tot bereiking van dat doel 2 6) . Aan de hand van teksten 
van Aeschylus, Sophocles en Euripides toont Solmsen aan, dat er 
onder invloed van de natuurphilosophie een verwijdering ontstaan 
was tussen religie en staat. Plato doet, speciaal in Nomoi, een poging 
tot hereniging27). Zo zullen de wetten omtrent de cultus, die be-
trekking hebben op de stichting van tempels, op de verering van 
goden, demonen en heroën, in Plato's oordeel de belangrijkste, de 
eerste en de schoonste zijn. Het zal de wetgever verboden zijn om 
in deze aangelegenheden veranderingen aan te brengen. Dit gold 
reeds in Politeia en in de Nomoi blijkt meer in concreto, hoe deze 
codex van wetten het leven van de staat zal regelen en hoe de gods-
dienst het politieke leven zal doordringen28). Heel het territorium 
alsook de onderdelen er van worden aan een godheid toegewijd. 
Belangrijke vergaderingen hebben plaats in heiligdommen, bepaalde 
functionarissen worden bekleed met priesterlijke waardigheid en de 
hoogste staatsbeambten zullen wonen in de omgeving van het heilig-
dom van Apollo en Helios. 
Het innige verband tussen geloofsleer en zedelijke normen, of 
anders gezegd, het feit dat een moreel gezond leven afhankelijk is 
van een onwrikbaar geloof aan de leer over de goden en de godde-
lijke aangelegenheden treedt allerduidelijkst naar voren in een zin 
uit het tiende boek der Nomoi 2 9 ) . Het originele en tevens révolu-
tionnaire karakter van Plato's theologie, reeds waar te nemen in 
Politeia, schuilt hierin, dat hij door de theologie de gedragingen van 
de mensen wil beïnvloeden30). In Plato's staatsgedachte is de 
godsdienst dan ook van fundamentele betekenis, niet omwille van 
het staatsbelang, doch omwille van de zedelijke voortreffelijkheid 
van de burgers, omwille van het doel van de mens. Het eren van de 
goden wordt aldus in zekere zin „la raison d'etre de la cité", zodat 
20) P. Lachièze-Rey, Les idées morales, sociales et politiques de Platon, Parijs, 
1938, p. 205. 
27) Fr. Solmsen, Plato's Theology, Ithaca, New-York, 1942, p. 54. 
28) Goldschmidt, a.w. p. 122. 
20) Nom. 885 b. „Niemand, die overeenkomstig de wetten gelooft aan het be-
staan van de goden, stelt ooit een goddeloze daad, noch spreekt hij een woord dat 
tegen de wet is, doch hem, die anders handelt, treft één van de drie verwijten, nl, 
dat hij ofwel datgene wat ik noemde niet gelooft, ofwel in het bestaan gelooft, 
doch het tweede huldigt, nl. dat zij zich niet bekommeren om de mensen, ofwel 
het derde aanneemt, nl. dat zij òm te kopen zijn door offers en door gebeden over 
te halen." 
30) W. Jaeger, Paideia II. The Ideals of Greek Culture, translated from the 
German Manuscript by Gilbert Highet, Oxford, 1944, p. 297. 
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de staat beschouwd zou kunnen worden als „moyen ordonné au 
service des dieux 3 1 ) . 
Er wordt in Nomoi gewag gemaakt van θεός en θεοί, zelfs van 
μέγιστος θεός. Toch vindt men in Plato's werk geen beslissend ant­
woord op de vraag, wie deze god is. Het praedicaat „goddelijk" 
wordt op veel toegepast. De goden van de mythologie, de zielen 
van de voorvaderen, vergoddelijkte doden, de wereld, alsook de 
sterren en de zon die de wereld verlicht, dat alles is goddelijk. 
Vooral echter de ziel die bewegings- en levensbeginsel is van de 
wereld en vervolgens in die ziel de nous, schepper van orde en 
kenbaarheid. Boven de ziel en de nous de bovenzinnelijke ideeën. 
De volmaaktste vorm van „Zijn" in deze hiërarchie bezit de bron, 
nl. de som van alle kenbare werkelijkheden, een eenheid die door 
Plato meer verondersteld en gezocht, dan geformuleerd wordt. Deze 
bron, deze werkelijkheid, die alle kenbare werkelijkheid in zich heeft, 
wordt aangeduid met het „Goede", het „Al", het „Zijn in zijn vol-
komenheid" 3 2 ) , τό ιταντελως δν, identiek met τό б τε και το παν, 
door Dies vertaald als „l'être universel", het „Zijn", dat geheel en 
al „Zijn" is, de volheid en de totaliteit van het „Zijn" 3 3 ) . 
Wanneer er sprake is van θεοί, dan bedenke men, dat hierin ver­
schillende klassen bestaan. Men vindt vooreerst de astrale goden 
vermeld. Zij zijn μεγάλοι θεοί s i ) . Verder is er sprake van θεοί 
ουράνιοι en θεοί ολύμπιοι 3 5). Ook de θεοί χθόνιοι 86) worden ge­
noemd, elders aangeduid met oí υπό γης θεοί ST). Uit de tekst blijkt 
dat zij wederom een aparte klasse vertegenwoordigen alsook dat de 
verering verschilt van de verering der hemelse g o d e n 3 8 ) . Tenslotte 
vindt men nog ol την πόλιν έχοντες so). Deze zijn de goden onder 
wier bescherming de resp. onderverdelingen van de staat gesteld 
zullen worden. 
De vraag of Plato's leer monotheïstisch is of polytheïstisch, kan 
dus gesteld worden. Met dit dubbel en reeds vermelde voorbehoud 
echter dat het toepassen van moderne theologische termen op de 
31
 ) Bremond, a.a. p. 37. 
32
 ) A. Dies, Autour de Platon, Parijs, 1927, p. 574. 
за) Dies, p. 558. 
34) Nom. 821b. 
s s ) Nom. 828 C, 717 a. 
a o) Nom. 828 с 
З
Т) Nom. 958 d. 
s») Nom. 828 с. 
3») Nom. 717 a. 
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godsdienst van de oudheid bezwaren met zich brengt en dat het on­
mogelijk is, om steeds een logische verklaring te vinden voor het 
gebruik van θεός of θεο[. Duidelijke gegevens op dit punt ontbreken, 
zodat men vaak moet volstaan met het tasten naar een oplossing. 
Hierin gaat Plato ons getrouw voor en men krijgt de indruk dat hij 
de onmogelijkheid heeft aangevoeld, om zijn gedachten hieromtrent 
duidelijk te formuleren 4 0 ). De bedoeling is dan ook niet om een 
oplossing voor te houden die Plato zelf niet geeft, doch alleen om 
enigszins door te dringen in zijn theologische opvattingen, om aldus 
te komen tot een aanvoelen van de godsdienstige mentaliteit, die 
de schrijver der Nomoi bezielde en die hij wilde doorgeven aan 
a n d e r e n 4 1 ) . 
Plato blijkt godsdienstig te zijn reeds in de werken uit de eerste 
periode. Doch het is wel typerend hoe hij meer belangstelling toont 
en vraagt voor het godsdienstige in de dialogen van de laatste 
periode en zelfs meer, naarmate de dialogen in een later stadium — 
salvis controversis — van deze periode thuis horen. Dit crescendo 
zou men kunnen beluisteren van Sophistes over Politikos, Philebos 
en Timaios naar N o m o i 4 2 ) . 
1. Heelal en sterren. 
In Nomoi gaat Plato niet dialectisch te werk, doch zoekt aan­
passing, zonder echter zijn vertrouwen op te zeggen aan zijn aloude 
methode. Zoals hij thans een deugd erkent, die steunt op een δόξα, 
zo neemt hij aan dat er voor de mensen die hij vormen wil, gods­
bewijzen bestaan die steunen op de zintuigelijk waarneembare 
wereldorde. Bij deze beschouwingen zit hij echter nog steeds vast 
aan de schakels, die verbinden met zijn eigenlijke dialectische rede­
nering. Nergens in zijn werk liggen aanwijzingen dat deze philoso­
phische achtergrond verdwenen zou zijn, integendeel men kan uit 
zijn woorden heel vaak het occulte verband constateren, dat er ligt 
tussen zijn leer uit Nomoi en zijn dialectiek. De godsdienst der 
4 0 ) Tim. 28 einde. 
4 1 ) Een gedetailleerde toepassing van de methodes, beschreven door 
K. L. Bellon, Inleiding tot de natuurlijke godsdienstwetenschap, Antwerpen, Nij­
megen, p. 30-38, zou nodig zijn om te komen tot een uitvoerige ontleding van het 
religieuze bewustzijn van Plato en zijn staatsburgers. Deze studie wil echter geen 
onderzoek betekenen van godsdienst-psychologische aard en zal zich bijgevolg 
van een dergelijke analyse onthouden. 
4 2 ) P. Bovet, Le dieu de Platon, diss. Genève, 1902, p. 134 vlg. Ueberweg-
Praechter, I, p. 343. 
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Wetten is voor de burgers een midden tussen het traditionele volks­
geloof en de eigenlijke theologie, de philosophische godskennis van 
P l a t o 4 3 ) . De geest die de theodicee van Nomoi inspireert, blijft — 
zij het dan in mildere vorm en dank zij Plato's ouderdom en ervaring 
meer aangepast aan de mens zoals hij is ·— dezelfde die de Phaidoon, 
de Politeia, de Phaidros, de Sophistes en de Timaios inspireerde, 
nl. een pietas, die steeds gefundeerd is in de rede, een mysticisme 
dat in feite „vigoureusement intellectuel" bli jft 4 4). Aan de hand van 
teksten die het goddelijke en het kenbare identificeren, die het sum­
mum van het „Zijn" identificeren met het summum van de kenbaar­
heid en die het summum van het ,,Zijn" identificeren met de som van 
het „Zijn" (speciaal Sophistes 248e-249d, waar blijkt de identiteit 
tussen το παντελώς ôv met τό όν τε καΐ το παν) toont Dies aan 
dat de graad van goddelijkheid proportioneel is aan de graad van 
het „Zijn" ; dat het meest goddelijke „Zijn" dus is het „Zijn" dat 
in de hoogste graad „Zijn" is en dat een dergelijk „Zijn" is het 
„universele Zijn" of het „geheel van het Zijn" 4 5 ) . Werkelijk „Zijn" 
is er alleen in het intelligibele „Zijn", object van het denken, of het 
Goddelijke, en de rest heeft geen „Zijn" dan voor zover 't aan het 
bovengenoemde „Zijn" deel heeft. En die rest is god en goddelijk 
juist in die mate waarin het deel heeft aan het intelligibele „Zijn" 4 6 ) . 
In Politeia wordt aldus de realiteit geheel en al overgebracht naar 
het kenbare. Het werkelijk zijnde is de wereld van de Ideeën. Hun 
geheel vormt 't goddelijke, 't onsterfelijke, 't eeuwig-identieke. Zo 
vormt het „Zijn" en het verstand dat het „Zijn" beschouwt de 
eerste en universele bron van het goddelijke. Uit kenbaarheid en 
kennen komt het goddelijke voort en plant zich over tot aan de ziel, 
tot aan de wereld, die zij bezielt en de sterren voor wie zij de be-
weging op harmonieuze wijze regelt. Dit is de zin van Nom. 897 ab, 
898, 821 а-822с 4 т) . 
Plato neemt hier mythe, aansporing, eventueel dwang of ook wel 
overreding op in zijn methode, omdat hij er van overtuigd is, dat de 
wetgever in religie-aangelegenheden te werk moet gaan als een 
geneesheer, die niet zonder meer recepten voorschrijft, doch voor-
4 3) Else Kerber, Die Religion Im Platonischen Gesetzesstaat, diss. Wenen, 
1947, p. 150. 
4 4) Dies, a.w. p. 583. 
4 5) Dies, a.w. p. 556 met verwijzing naar Phaid. 80 ab, Pol. 611 d-e, Phaidr. 
246 d, Pol. 477 a, Phaid. 78-81, Nora. 821 a-c. 
4 β) Dies, a.w. p. 565. 
4 7) Dies, a.w. p. 542. 
34 
bereidt, aanmoedigt en overtuiging bijbrengt. Hij tracht aldus niet 
een surrogaat te vinden voor zijn philosophische beginselen, doch 
hij transponeert ze in meer bevattelijke formules48) 
In Nom 821 a b c , waar Plato handelt over een bestaande of ver-
onderstelde opvatting, dat een dergelijk onderzoek ongeoorloofd zou 
zijn, een opvatting die hij overigens commemoreert om ze te weer-
leggen, is de hoogste God, wanneer men vergelijkt met zon, maan 
en sterren, het heelal Dus het ,,universeel levende" uit Timaios is 
de intelhgibele God Het „universele Zijn" uit Sophistes, dat in zich 
alle soorten van „Zijn" omvat, wordt aangeduid als de God bij uit-
stek. De universele wereld wordt genoemd de hoogste God in ver-
gelijking met andere goden Het is duidelijk dat voor Plato het 
hoogste „Zijn" of de hoogste God en het heelal identiek zijn, op 
te vatten niet als „collectief Zijn", als optelling van gedeelten, doch 
als perfecte eenheid en synthese4 9) . 
Herhaaldelijk zien wij op de voorgrond treden de gedachte aan 
één theos als hoogste God, als „un dieu qui non seulement préside 
aux mouvements du ciel et des astres, mais gouverne le monde moral 
et s'efforce de faire triompher partout le Beau, le Bien et le Juste, 
l'ordre et la raison" 5 0 ) . Deze superieure God vindt men besproken 
o a in het vierde boek der Nomoi : Hij heeft begin, einde en midden 
van alle dingen 5 1) . Deze woorden, waarvan vooreerst gezegd kan 
worden, dat zij een slag in het gelaat der homo-mensurahsten be-
tekenen, zoals ten overvloede wordt untgesproken in 716 c, bieden 
in al hun eenvoud toch de mogelijkheid tot verschillende hypothesen 
van interpretatie, tenzij men de richting volgt, die aangewezen wordt 
in Timaios en tenzij men de herinnering oproept aan de aldaar be-
schreven wereldziel52). „De ziel gaf hij (— de demiurg —) een 
plaats in het midden van de wereld, verbreidde haar door het gehele 
lichaam heen en omhulde het lichaam ook nog van buiten met haar. 
Toen heel de structuur van de ziel voleind was naar wens, gaf hij 
48) Dies, aw ρ 592. 
4 9 ) Dies, p.500 
D0) Ol Reverdm, La religion de la cite platonicienne, Parijs, 1945, ρ 50 
5 1 ) Nom 715 e . . ó μέν δή θεός, ώσπερ και ό παλαιός λόγος, αρχήν 
τε και τελευτήν καΐ μέσα των οντων απάντων Εχων Zonder twijfel ligt 
hierin opgesloten de gedachte aan een souvereine beheersing van begin, ont­
wikkeling en einde, berustend bij een goddelijk wezen, de ziel van het heelal De 
uitdrukking klinkt nogal pantheïstisch in de vertaling van Reverdm „N'esf-if pas 
(cursivering van mij) en effet, comme le proclame le vieux logos le commence-
ment, le milieu et la fin de tous les êtres 7 Reverdm, a w p. 49 
82
 ) Tim. 34 b, 36 d. Vanhoutte, aw. ρ 350 
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binnen de ziel gestalte aan alles wat lichamelijk is en deed het 
midden van het lichaam samenvallen met het midden van de ziel. De 
ziel doordrong van uit het midden naar alle richtingen het geheel tot 
aan de uiteinden van de hemel en omhulde het in een cirkel van 
buiten " . 
Ook het volgende heeft wederom betrekking op de wereldziel : 
„Hij voltooit eeuwig circulaire wendingen overeenkomstig zijn 
n a t u u r " 5 3 ) . Deze vertaling, voorgesteld door Vanhoutte, steunt op 
de uitleg, die gesuggereerd wordt door de scholiast, die ευθείς ver­
klaart met κατά δίκην en αΐωνίος 54 ). Een levenswaarde wordt aan 
deze „oude leer" verbonden 5 5 ) Zijn begeleidster is ni de gerechtig­
heid, die enerzijds zal oordelen over degenen die zich niet houden 
aan de goddelijke wetten, doch anderzijds de goeden zal belonen. 
In haar hand ligt het lot van hen, die streven naar het geluk in 
nederigheid en deugdzaamheid 6 ö ) . Wie haar krenkt wordt έρημος 
θεού 57). Z o hoog wordt deze levenswaarde, die een samengaan 
van geloofsleer en goed zedelijk gedrag veronderstelt, door Plato 
gewaardeerd, dat hij haar reeds in het eerste punt van zijn algemeen 
proimion voorhoudt. Deze god moet wel de hoogste en voornaamste 
zijn, daar alles in zijn macht ligt en daar hij rekenschap eist van 
alle gedragingen van de mensen. Hij is een actieve God. Immers 
hij bemoeit zich met de handelingen van de mensen, schept orde, 
doet de deugd zegevieren en voert op zijn tocht door het heelal de 
strijd tegen de ongerechtigheid5 8) De actie van deze god doet 
denken aan de scheppende άγων van Herakleitos en aan de 
blijvende ontwikkeling van het oerprmciep, waardoor alle dingen in 
een voortdurend worden verkeren Heeft Plato deze gedachten ge-
5 3 ) Nom 716 a — ευθεία περαίνει κατά φύσιν περιτιορευόμενος 
Β 4) Vanhoutte, a w ρ 351 De cirkelbeweging rond een vast en onveranderlijk 
middelpunt is de volmaaktste beweging, die wij met onze zintuigen kennen In 
deze beweging heeft Plato het zuivere denken willen symboliseren cf Nom 897-
898 De analogie tussen cirkelbeweging en denkactiviteit speelt dan ook vaak een 
rol Bv Tim 37 a, 42 c, 47 d, 77 b Zij berust o a op de geslotenheid van een 
wetenschappelijke gedachtengang, waarvan het einde wederom terugkeert naar 
het begin Cf Otto Apelt, Platons Timaios, übersetzt und erläutert, Leipzig, 1919, 
ρ 151, n 55 
BB) Nom ib Een bijna letterlijk geciteerde orphische spreuk Vanhoutte, a w 
ρ 350 
Β β) Nom 716 a 
« ) Nom 716 Ь 
s 8 ) Nom 904 b „Zich bewust van dat alles ontwierp hij een plan volgens 
hetwelk zich ieder deel van het geheel op de juiste plaats zou bevinden en aldus 
de overwinning van de deugd en de nederlaag van het kwaad verzekerd zou zijn '. 
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sublimeerd en verplaatst naar het eigenlijke beginpunt, door 
Herakleitos vermoed, doch niet begrepen, waarvan alle geordende 
beweging moet uitgaan en waarheen zij moet terugkeren ? Die terug­
keer is blijkbaar noodzakelijk, want έρημος ΘεοΟ wordt als een grote 
ramp beschouwd. Is deze terugkeer, dit streven naar gemeenschap 
met de hoogste god, deze όμοίωσις (waarover later meer) een ge­
sublimeerde έκπύρωσις ? Duidelijke gegevens tot oplossing van deze 
vraag en van de mogelijke invloed van deze leer ontbreken. Wij 
staan hier, zoals vaker, voor de noodzakelijkheid onze toevlucht te 
nemen tot de hypothese dat Plato zijn gedachten met mondelinge en 
niet aan ons overgeleverde commentaar heeft toegelicht. 
Ook van de menselijke gemeenschappen zal deze kosmische god 
de meester zijn. Hij is immers ons model in de deugd der maat­
houding en rechtvaardigheid 5 9 ). De mens moet er naar streven om 
in deze zo veel mogelijk gelijkenis met hem te verwerven 6 0 ) . En 
hetgeen geldt voor het kleine beeld, de mens, dat geldt ook voor 
het grotere beeld, zoals het ons geschilderd wordt in Politeia. Ook 
in dat vergrote beeld, de staat, moet zich de vergrote δικαιοσύνη 
uittekenen, om aldus in de mate van het mogelijke de όμοίωσις met 
het Model te bereiken. 
Het is de plicht van de mensen om, door te beantwoorden aan de 
eisen van de rechtvaardigheid, aan zijn zijde te staan terwijl hij zijn 
tocht door het heelal volbrengt. De verovering van de wereld door 
deze hoogste God is dus nog niet voltooid. Zij is in volle gang 6 1 ) 
en de mens heeft daarbij een taak. 
Bij het bewijs van de providentie wordt aangetoond, dat de g o d e n 
zich bekommeren — zij het d a n niet in Christelijke zin, cf. p . 74 — 
om de menselijke aangelegenheden, zelfs tot in bi jzonderheden. 
Eventue le bezwaren daar tegen komen voort uit een onvoldoende 
kennis van het heelal, van zijn doel en i n r i c h t i n g 6 2 ) . M e n mag 
immers niet uit het oog verliezen, dat er een ,.verzorger v a n het 
h e e l a l " 6 3 ) bestaat, die alles gericht heeft op een bepaald doel en 
die het heelal leidt n a a r geluk en volmaaktheid, een έπιμελούμενος 
aan wie even later de hoogste macht wordt toegekend, ui tgedrukt in 
ό βασιλεύς 64). O p dezelfde god wordt zonder twijfel gezinspeeld 
δ 0 ) Vanhoutte, a.w. p. 353. 
8 0 ) Nom. 716 с 
8 1
 ) Reverdin, a.w. p. 48. 
e
2) Cf. p. 66. 
8 3
 ) Nom. 903 b τφ του παντός έπιμελουμένω 
8
*) Nom. 904 a. 
37 
in het zevende boek, waar de Athener er op wijst, dat de ernstigste 
levenstaak van de mens bestaat in het onderhouden van de be-
trekkingen met degene, in wiens hand de mens een speelbal i s 6 5 ) . 
Souvereiniteit van de zijde van de hoogste god, nederige onder-
werping en dienende verering van de kant van de mensen zijn de 
twee bronnen, waaruit de spiritualiteit voortvloeit, die het gods-
dienstig bewustzijn van Plato's staatsburgers moet kenmerken. 
Later zal worden aangetoond, dat de ziel oorspronkelijker is dan 
het lichaam, de geest oorspronkelijker dan de stof, dat niet het 
geestelijke door het stoffelijke, maar het stoffelijke door het geeste-
lijke veroorzaakt werd. Regulator van alle beweging blijkt dan de 
ziel te zijn. Zo wordt ook het heelal geleid door een ziel, of zelfs 
door meer zielen, van onlaakbare voortreffelijkheid66). Deze zielen 
worden even later goden genoemd. Daaruit volgt dan dat alles vol 
goden i s 6 7 ) . Deze goden zijn oorzaak van orde en beweging, in 
ondergeschiktheid aan de hoogste God van het heelal. Deze immers 
bleek de souvereine leider te zijn van het geheel. De causale kracht 
van deze goden moet zich dus ontplooien in dezelfde richting als de 
kracht van de hoogste God. Aldus kan het woord theos betekenen 
de God van het heelal en tevens ,,toute puissance intelligente, supra-
terrestre, bonne et dominatrice"68). Wanneer wij hier evenals in 
Timaios en Phaidros, kosmische krachten zien optreden als goden, 
naast, doch tevens in ondergeschiktheid aan en uiteindelijk in de 
kracht van één hoogste God, die alles leidt, dan wordt het 
respectievelijk gebruik van de benaming monotheïsme of polythéisme 
erg bedenkelijk. Het is dan ook te sterk uitgedrukt, wanneer 
Gueroult zegt, dat de weerlegging van het atheïsme uitloopt op een 
astraal polythéisme69 ). Er bestaat zeer zeker een tendens naar 
polythéisme, een tendens die gesterkt wordt door de alsnog te be-
handelen leer omtrent de traditionele goden, doch ter aanduiding 
van de karakteristiek van de Platoonse godsdienst vermijde men 
termen als polythéisme en monotheïsme. 
Reeds werd gezegd, dat het praedicaat „goddelijk" veel wordt toe-
gepast bij Plato. De godheid doordringt alles. Zij bevindt zich in 
««) Nom. 803 с. 
«*) Nom. 896 e, 898 с. De rol van de ziel als princiep van beweging, zowel 
individueel als kosmisch, is een erfenis uit het oude Griekse denken. Cfr. Platon, 
Lois, ed. Les belles lettres, intr. Diès, Parijs, 1951, p. LXXIV. 
m) Nom. 899 b. 
68
 ) Bremond, a.a. p. 29. 
β β) Gueroult, a.a. p. 37. 
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alle wezens op min of meer volmaakte wijze. Hoe meer een wezen 
heeft van het zijn, hoe meer het heeft van het goddelijk karakter 7 0 ) . 
Ook aan de mensenziel wordt een goddelijk karakter toegekend. 
Doch er is een grote afstand tussen de eigenlijke goden en de 
ziel 7 1) . „Si l'âme est divine, cette participation du divin dans le 
vivant corporel et dans l'homme même est très lointaine. La distance 
de l'homme aux dieux est infinie"72). 
De veelheid van goden samengaande met één hoogste God is een 
gewoon verschijnsel in de Griekse theologie. De vraag echter wie 
deze hoogste God is wordt verschillend beantwoord : Het schone 7 3 ) , 
het zijn in zijn geheel7 4) , de demiurg of een wezen boven hem 7 5 ) . 
Z e u s 7 6 ) . In het werk over de δικαιοσύνη zal de idee van het Goede 
de hoogste god zijn. De verscheidenheid van deze antwoorden voert 
tot de slotsom, dat geen enkel antwoord volledig is. In al deze ant­
woorden ligt uitgedrukt een bepaald aspect van de hoogste God, 
beantwoordend aan doel en strekking van de betrokken dialoog 7 7 ) . 
A. Dies brengt meer duidelijkheid hierin. Men kan nl. een verge­
lijking trekken met iemand die een trap met verschillende uitkijk-
portalen bestijgt. Wanneer men opklimt van het sensibele naar het 
intelligibele, dan vormt ieder trapportaal een realisatie van het 
goddelijke en in verhouding met de horizon die iedere dialoog toont, 
in verhouding tot het moment waarin de discussie gekomen is, in 
verhouding tot de personen tussen wie de discussie plaats heeft, 
zal een bepaald uitkijkportaal het hoogste zijn, een bepaald aspect 
hic et nunc het bevredigende. Zo is verklaarbaar dat in het zevende 
boek van de Nomoi de zichtbare wereld de hoogste God is, anders 
dan in het zevende boek van de Politeia, waar ex professo de op­
stijging van het sensibele naar het intelligibele beschreven wordt. 
In genoemde passus van de Nomoi gaat het om een aan de practijk 
aangepast plan van onderricht, ontdaan van alle dialectiek. Van uit 
een andere hoogte kijkt men wederom bij het tiende boek der Nomoi, 
waar gereageerd wordt tegen materialistische opvattingen. Op 
'">) R. Mugnier, Le sens du mot θειος chez Platon, Parijs, 1930, p. 142. 
7 1 ) Nom. 804 b. 
7 2
 ) Bremond, a.a. p. 51. 
7 3 ) Symp.211e. 
T 4) Soph. 249 d en O. Apelt, Platons Dialog Sophistes, p. 145, n. 76. Over de 
gehuldigde verklaring van deze passage, waarover enige strijd geweest is, zie 
p. 32 en 34. 
7 5 ) Tim. 34 a. 53 a b. 
™) Krit. 121 bc, Phileb.30d. 
7 7 ) Reverdin, a.w. p. 40. 
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dezelfde wijze is verklaarbaar dat in de Leges niet uitdrukkelijk 
over de Ideeënleer gesproken word t 7 8 ) . „De wijsgeer verschijnt in 
Plato's werk in verrassende rijkdom aan aspecten. Plato is zich dit 
zelf bewust geweest : de philosophen „vertonen zich in allerlei ge-
daanten" (Soph. 216 c) . In het Symposion is de wijsgeer de ge-
inspireerde eroticus, die opstijgt tot de liefde voor het hoogste 
Schone ; in de Phaedo de asceet, wiens vurigste verlangen is „om 
ontbonden te worden" ; in de Sophistes en Politikos de dialecticus 
die zijn hoogste genoegen vindt in de scheiding en samenvoeging 
van begrippen ; in de digressie van de Theaitetos de man, die door 
abstract gepeins de weg in zijn eigen stad niet weet ; in de Politela 
de philosophische regent ; in de Nomoi de wijze grijsaard, die, zo 
nodig met dwang, de staat wil helpen ; in de Ion de nuchtere ratio-
nalist, die geen kennis erkent, waarvan de legitieme herkomst niet 
wordt bewezen ; in de Phaedrus de bezielde exstaticus, die de waan-
zin verheerlijkt"79). 
In Nomoi werd, zoals reeds vermeld is, geleerd dat de grootste 
van de goden het heelal is, wanneer men vergelijkt met de grote 
goden, zon, maan en sterren8 0) . De ziel is goddelijk, universele 
oorzaak van de kosmische orde, eeuwig in duur zoals die orde zelf. 
Goddelijk is de ziel die de cirkelbeweging van de hemel bewerkt. 
Goddelijk eveneens de zielen die de planeten bewegen, zodat waar 
is het woord van Thaïes, dat alles vol goden is 8 1 ) . Dat echter een 
immanente god en een vaag pantheïsme in de plaats getreden zou 
zijn van de transcendente god uit Politeia, lijkt onaannemelijk. 
Eveneens lijkt zeer onwaarschijnlijk dat Plato voor zijn persoonlijk 
gevoelen onmogelijk zou achten om met zijn verstand verder door 
te dringen in de richting van het goddelijke. Het is echter zeer goed 
mogelijk dat hij diepere beschouwingen buiten het begripsvermogen 
van de massa acht, waarmede hij in Nomoi zo sterk rekening houdt. 
Hij wekt echter de indruk dat hij voor zijn persoonlijk gevoelen niet 
tevreden is met deze leer en dat hij hiermede niet alles gezegd acht. 
Het blijkt dat hij „la conviction qu'au delà du monde sensible l'in-
tellect peut découvrir l'être même"8 2 ) niet geheel heeft prijs ge-
geven. Voor zijn persoonlijke overtuiging is hij met de gegevens 
78) Dies, a.w. p. 555 vlg. en Platon, Lois, ed. belles lettres, Intr. Dies, p. XC. 
7e) G. J. De Vries, Spel bij Plato, Amsterdam, 1949, p. 368-369. 
80) Nom. 821 a b c en Dies a.w. p. 556. 
81
 ) Nom. 899 b en Platon, Lois, introd. Dies, p. LXXIV. 
8i) Reverdin, a.w. p. 48. 
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over de god van het heelal niet doorgedrongen „au sommet de la 
hiérarchie du divin"8 3) , zoals Reverdin doet voorkomen, misleid 
door 821 a. Immers Plato geeft te kennen dat de nous, het beste deel 
van de ziel, uit wiens kracht de orde-scheppende activiteit haar 
richting ontvangt, ontsnapt aan de blik van onze ogen. Daarom zal 
getracht worden om aan de hand van een voorbeeld enige helder-
heid te verkrijgen84). De ziel ligt buiten het bereik van de zinnen. 
Willen wij kennis nemen van de ziel van de zon (die als voorbeeld 
gekozen wordt) om vervolgens deze kennis toe te passen op de ge-
ordende beweging van andere hemellichamen, dan is dit enkel moge-
lijk langs de weg van het denkend verstand8 5) . In de tekst van 
Nomoi komt dus tot uiting dat de gegeven oplossing geen volledig 
antwoord betekent, dat ook de ziel van het heelal, als ziel, aan de 
zoekende zinnen ontsnapt, dat men dus rekening moet blijven 
houden met een „au delà du monde sensible", waarop echter — om 
practische redenen waarschijnlijk — niet verder wordt ingegaan. 
De activiteit van de ziel van het heelal wordt gericht door de nous, 
de hoogste nous en indirect wordt ook de orde-scheppende activiteit 
van andere zielen daardoor geleid8 6) . Immers de ziel van het heelal 
bezit de hoogste souvereiniteit 87 ). De oorzakelijke activiteit van de 
andere zielen moet dus secundair zijn. Wanneer bij Plato de nous 
enkel functie van de denkziel is en slechts denkbaar in de ziel, zoals 
Loenen op tamelijk overtuigende en zeer zeker originele wijze aan-
toont, wanneer anderzijds Plato een extra-kosmische, supra-
physische God aanneemt, dan wordt hiermede een algemeen aan-
vaarde grondstelling van Plato's theologie ontkend, de stelling nl. 
dat de hoogste God identiek is met de Nous 8 8 ) . Plato zou in geen 
enkele dialoog de transcendente God, die hij aanneemt, identificeren 
met de Nous 8 9 ) . Dit moge waar zijn voor alle dialogen waarin 
de kwestie ter sprake komt. Voor de Nomoi geldt dit niet, ook al 
wordt er anderzijds bedoelde identificatie explicitis verbis niet aan-
83
 ) Reverdin, p. 47. 
84) Nom. 897de. 
8B) Nom. 898 de. 
80) Nom. 966 e . . . . νους έστιν το πάν διακεκοσμηκώς. Zie eveneens 967 d, 
waar dezelfde Nous heerst in de sterren. 
8 7 ) Bovet, a.w. p. 156, Nom. 896 e Ψυχήν δή διοικούσαν καΐ ένοι-
κοϋσαν έν δπασιν τοις πάντη κινουμένοις αγει μέν δή ψυχή πάντα τα 
κατ' ούρανον καΐ γήν και θάλατταν ταΐς αύτης κινήσεσιν. 
8 8 ) J. Η. Μ. Μ. Loenen, De Nous in het Systeem van Plato's Philosophie, 
Amsterdam, Jasonpers, 1951, p. 56. 
8 9
 ) Loenen, p. 50. 
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getroffen. In de Nomoi is sprake van de Nous, die alles geordend 
heeft (966 e) , die goddelijk is en die de ziel in staat stelt goede 
leiding te geven in het heelal, goed te zijn en goddelijk90). De hoogste 
God in Nomoi is het heelal, het bezielde heelal en de daarin alle 
activiteit regelende kracht, nl. de Nous. In Nomoi kan men dus niet 
buiten een radicaal-religieuze interpretatie van de Nous, hetgeen de 
these van Loenen in ernstige mate verzwakt. Het lijkt onwaarschijn-
lijk dat deze Nous-leer, die in Nomoi weliswaar niet zo duidelijk 
voorgehouden wordt aan de massa, doch voor een goed verstaander 
min of meer in de tekst verborgen ligt, toegeschreven moet worden, 
zoals Loenen doet, aan massa-paedagogische motieven91). In dit 
geval zou Plato duidelijker gesproken hebben. Wanneer men, zonder 
rekening te houden met de conclusies van Loenen, aanneemt, dat 
bij Plato in het algemeen de Nous God is, dan toch blijft het „Zijn" 
goddelijker dan de Nous, omdat het „Zijn" of het goddelijke, de 
bron is, waaraan God zelf deel heeft9 2) . 
Men kan de vraag stellen waarom Plato in de Nomoi in feite niet 
verder doordringt en als 't ware hier de philosophie, in wier middel-
punt hij God geplaatst heeft, laat terugkeren naar de verwondering 
waaruit zij geboren werd. Was het om tegemoet te komen aan het 
sobere begripsvermogen van de massa ? Leerde de gewelddadige 
dood van zijn leermeester hem voorzichtigheid in het verkondigen 
van theorieën over de goden ? Durfde hij het niet aan om een duide-
lijke oplossing van dit probleem voor te stellen ? Ook dit laatste, 
een zekere pudor metaphysicus, heeft hem wellicht tegengehouden 
om zich duidelijk uit te spreken en is zeer zeker mede oorzaak, dat 
hij steeds voorzichtig is in het preciseren en dogmatiseren van dat-
gene wat betrekking heeft op het hoogste wezen 9 3 ) . Een scherp 
geformuleerde leer hieromtrent ontbreekt bij Plato, doch overal, bijna 
in elke dialoog wordt ons de richting gewezen naar het goddelijke. 
Het eerste epitheton van de God die door Plato aan de mensen wordt 
geleerd, een epitheton, dat ons tegenklinkt uit veel passages, doch 
nergens woordelijk wordt genoemd is de ineffabilitas. 
De leer dat zon en sterren geleid worden in hun bewegingen door 
een bezielende macht9 4) hetzij deze kracht van buiten af of van 
90) Platon, Lois, ed. Les belles lettres, introd. Diès, p. LXXIX. 
91
 ) J. H. M. M. Loenen, De ontwikkeling van Plato's teleologische natuurbe-
schouwing, In Tijdschrift voor philosophie, 15e jaarg., No. 2, 1953, p. 185. 
02
 ) Dies, a.w. p. 564. 
93) Goldschmidt, a.w. p. 61. 
M) Nom. 898 d. 
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binnen uit haar werking uitoefent05), alsook de leer dat alles vol 
goden is, is geen louter theoretische conclusie, die nu eenmaal uit 
een bepaalde redenering volgt, doch er moet rekening mee gehouden 
worden in de practijk van het leven. Immers daar zij werkelijke 
goden zijn 0 G ) , kan men zich schuldig maken aan „ketterij" wanneer 
men onjuist oordeelt over de beweging van de sterren. In de practijk 
van de opvoeding moet dus de juiste leer gegeven worden over zon, 
maan en s terren 9 7 ) . Men moet er voor de practijk van het leven op 
zijn minst voldoende over weten om waardig te kunnen offeren en 
bidden, alsook om godslasteringen te kunnen vermijden98) ten op-
zichte van hen wier providentie en rechtvaardigheid vast staat en 
bewezen kan worden. Het ideaal ligt echter hoger en bepaalde 
waardigheidsbekleders, die een leidende functie in het staatkundig of 
godsdienstig leven zullen uitoefenen, moeten zich dan ook een 
hogere kennis eigen maken. 
2. De nationale goden. 
Uit het voorafgaande blijkt het enigszins révolutionnaire karakter 
van Plato's theologie. Immers de Griek, doordrongen als hij was 
van de leer uit zijn ,.bijbel", geschreven door Homerus en Hesiodus, 
moet wel een ogenblik verwonderd hebben gestaan over een door de 
schrijver zo belangrijk geachte uiteenzetting over de God van het 
heelal, de zon en de sterren. Daarnaast staat echter vast, dat Plato 
nimmer pogingen aanwendt om de leer over de traditionele goden te 
ontwortelen, al was hij dan ook in sommige punten zeer critisch. 
Meer nog, hij geloofde in deze traditionele goden, ook al is het dan 
onmogelijk om aan de hand van zijn gegevens nauwkeurig de plaats 
te bepalen, die deze goden innemen in de algemene godenhiërarchie. 
Zonder dit geloof kan men niet verklaren dat hij de eredienst van 
de traditionele goden proclameerde tot eredienst van zijn staat. Tot 
op bepaalde hoogte heeft hij zeer zeker rekening gehouden met de 
bestaande gevoelens onder het volk en de godsdienstprocessen van 
zijn tijd. Doch dat kan niet de enige reden zijn. Het feit immers 
dat hij in zijn staat zulk een ruimte laat voor de goden van de 
traditie en hun verering zo nauwkeurig en met zoveel eerbied om-
schrijft, strookt niet met de opvatting dat Plato persoonlijk niet in 
9 3
 ) Nom. 898 e, 899 a. 
00) Nom. 822 a. с 
0 7 ) Nom. 822 a. Apelt, Gesetze, I, Einl. p. Vili. 
n
*) Nom. 821 с. 
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deze goden zou geloven en dat dit alles niets anders zou zijn dan 
een tactische tegemoetkoming aan de heersende opvattingen in deze. 
Anderzijds staat vast dat zijn geloof in de traditionele goden aan­
merkelijk van het volksgeloof verschilde. Hij verwierp allerlei legen­
darische bijzonderheden, die het volk, o.a. op gezag van de dichters 
accepteerde. Zijn afkeuring gaat zo ver dat een niet-ingewijde lezer 
de indruk zou kunnen krijgen van een gebrek aan eerbied en geloof. 
Bij scherper toezien echter blijkt zijn felheid gericht te zijn tegen 
excessen en „bijgelovige" opvattingen. 
Лро//о. 
Toen de polis tot een ware civitas was uitgegroeid bleek de inter­
ventie nodig van de autoriteit van de godsdienst om de sacrale 
krachten, die opgehoopt en gecondenseerd lagen in de staat, te 
regelen. In Griekenland kwam deze autoriteit toe aan Delphi. 
Delphi sprak tot de civitates in naam van de religie, Delphi inter­
venieerde in de politiek, aanvankelijk weliswaar binnen de grenzen 
van de amphictyonie, doch later bij belangrijke staten als Sparta en 
Athene, tenslotte in het Persisch tijdvak, op internationaal p l a n " ) . 
Het kan dan ook niet aan onze blik ontgaan dat deze tegenstrijdige 
figuur uit de Griekse godsdienst, god van de pest en tevens 
„heiland", een heel bijzondere en centrale plaats inneemt. Het is 
juist een van de glorie-titels van Apollo, dat hij zulk een belangrijke 
plaats ingenomen heeft in het godsdienstig denken van P l a t o 1 0 0 ) . 
Aan hem wordt een groot moreel en geestelijk prestige toegekend, 
hetgeen een verklaring vindt in de volgende drie redenen : 
1. Er wordt een schets ontworpen van een staat door iemand 
die geworteld staat in het cultureel verleden van Griekenland. 
Apollo is zonder twijfel een pan-helleense godheid geweest. Delphi 
heeft steeds getracht hem als zodanig te doen gelden. Delphi had 
echter speciaal een Dorisch karakter. Pindarus, de grote zanger van 
de Dorische adel was ook de grote zanger van Apollo en van de 
Apollinische godsdienstigheid. Toen Athene de culturele hegemonie 
veroverde, wilde Athene ook op godsdienstig gebied zijn eigen weg 
gaan : het richtte o.a. een eigen tempel op aan Zeus, tegen Olympia, 
stelde vaak Athena tegenover Apollo, zoals bv. uit de Eumeniden 
0 0 ) R. Pettazzoni, La religion dans la Grèce antique des origines à Alexandre 
le Grand, Parijs, 1953, p. 62. 
100) Herzog-Hauser, a.w. p. 178-179. Reverdin, a.w. p. 106 : „Avoir servi de 
support à la pensée religieuse de Platon est un des plus beaux titres de gloire de 
Delphes et d'Apollon". 
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blijkt, maar verwierp daarom noch Apollo noch de Delphische 
orakels. Het wilde echter dat deze orakels meer door de Atheense 
geest dan door de Delphisch-Dorische geïnspireerd werden. W a n -
neer Plato nu aan Apollo een centrale plaats toeschrijft in zijn 
Wetten dan handelt hij dus tot een bepaalde graad in overeen-
stemming met de eigen Atheense instelling tegenover Apollo. Nog 
een ander motief deed echter waarschijnlijk zijn invloed gelden, nl. 
het feit dat er in Plato's kringen een Apollinische spiritualiteit aan 
het groeien was. Men kan dus terecht veronderstellen dat Plato 
voor zijn toekomstige staatsburgers de Apollinische godsdienstvorm 
wilde, omdat deze de spiritualiteit die hij beleefde met de leden van 
zijn academie, het meest nabij kwam 1 0 1 ) . 
2. Naast een algemeen staatsbeeld vindt men telkens de meer 
concrete gegevens voor een staat die gesticht zal worden door 
Kleinias, door iemand dus die er van overtuigd is, dat Apollo de 
vader is van de wetgeving i 0 2 ). 
3. Heel de paideia, de vorming nl. van de Griekse mens die door 
staat en wet moet worden nagestreefd, draagt een Apollinisch 
karakter. Apollo en de Muzen werden aan de mensen geschonken, 
opdat deze zich zouden kunnen opheffen uit hun algemene toestand 
van el lende1 0 3) . Uitdrukkelijk wordt gewezen op Apollo's be-
schermende macht over de gezondheid van het staatsieven, waarin 
de opvoeding van de mens zich moet voltrekken104). De paeda-
gogische structuur, zoals deze geschilderd wordt speciaal in het 
zesde boek van de Nomoi, is zodanig, dat heel de opvoeding, te 
beginnen bij de hoogste magistraat, die de supervisie heeft, onder 
Apollinische invloed staat. Plato's levensleer draagt twee grote ken-
merken, nl. een Apollinisch en een Dionysisch. Het eerste is het 
kenmerk van de „maathouding der rede", het tweede dat van de 
„religieuze vervoering" 1 0 5 ) , tot artistieke volmaaktheid verenigd in 
de verhevenste uitdrukkingsvorm van het Griekse geloof, nl. in de 
tragedie, vooral bij Sophocles106). Op religieus terrein — en hier 
liggen toch zeker voorname, zo al niet de allervoornaamste paideia-
elementen — wordt dan ook Apollo's grote zeggingsmacht met klem 
geleerd. Hij waakt over de onveranderlijkheid van godsdienstige 
101) Reverdin, p. 104. 
102
 ) Nom. 624. 
103) Nom. 653 cd. 
10
*) Nom. 686 a. 
105) J. D. Bierens de Haan, Plato's levensleer, Haarlem, 1935, p. 3. 
100
 ) Herzog-Hauser, a.w. p. 186. 
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voorschriften 1 0 7 ). De exegeten, die het sacrale recht interpreteren 
en soms vaststellen, zijn, zoals later zal blijken, godsdienstige be­
ambten in Apollo's dienst, wiens voorschriften zij ten uitvoer leggen. 
Voor uitzonderlijke godsdienstige aangelegenheden is goedkeuring 
uit Delphi nodig. Z o blijkt machtiging uit Delphi vereist te zijn, 
opdat priesters en priesteressen, die bij begrafenisplechtigheden in 
het algemeen niet aanwezig zijn, deel zouden mogen nemen aan de 
begrafenis van de hoogste staatsbeambten 1 0 8 ). Ook bij de keuze 
van deze beambten is de betekenis van Delphi g r o o t 1 0 9 ) . Bij de 
sanctie van het opvoedingsstelsel, ni. de strafwetgeving, blijkt 
wederom Apollo's grote invloed 1 1 0 ) . De rituele zuivering geschiedt 
in overeenstemming met de voorschriften uit D e l p h i 1 1 1 ) . Waar het 
gaat om de eerlijkheid van de burgers inzake het optreden als ge­
tuigen, wordt als criterium van eerlijkheid beschouwd het afleggen 
van een eed bij Zeus, Apollo en T h e m i s 1 1 2 ) . Bij het vinden van 
waardevolle zaken zal de uitspraak van Delphi een beslissend 
karakter d r a g e n 1 1 3 ) . Door het leren van deze geestelijke houding 
tegenover Apollo verkondigt Plato niets nieuws doch blijft hij trouw 
aan de opvattingen die hij uitsprak in Politeia. Wanneer uit werken 
van andere schrijvers alsook uit opgegraven materiaal blijkt dat men 
een hoge verering koesterde voor Apollo, wanneer wij vervolgens 
zien dat Plato deze traditie handhaaft en stimuleert, dan mogen wij 
aannemen dat er in Plato's tijd werkelijk een intense Apollinische 
spiritualiteit bestond, vooral in kringen waar Plato enige invloed 
uitoefende. Z o niet, dan zou hij de kansen voor zijn paideia-ideaal 
anders berekend hebben, aanpassing hebben gezocht in de richting 
van een andere en meer belovende spiritualiteit, zonder nochtans 
daarbij zijn eigen godsdienstige overtuiging prijs te geven. 
Apollo, Helios, Zeus. 
Zoals in de Griekse godsdienst in het algemeen, zo blijft ook in 
de godsdienst van Plato's Wetstaat een nauw verband bestaan 
tussen de verering van Apollo en Helios. Veel aanwijzingen hier­
omtrent worden in Nomoi blijkbaar niet nodig geacht en Plato 
1OT) Pol. 427 b. Nom. 738 с. 
1 0 8 ) Nom. 947 d. 
1 0 l )) Nom. 945 e, 946 a. 
1 1 0
 ) Nom. 871 d. 
"M Nom. 865 b. 
1 1 2 ) Nom. 936 e. 
«
3 ) Nom. 914 a. 
46 
volstaat dan ook met enkele toelichtingen. Apollo en Helios bezitten 
een gemeenschappelijk heiligdom. Beider betekenis in verband met 
de keuze en werkzaamheid van de euthynen is belangrijk. Er is in 
de tekst sprake van gemeenschappelijke priesters van Apollo en 
Helios, terwijl één hunner het jaarlijks ambt van opperpriester zal 
bekleden1 1 4) . Van een volledige identificatie van deze goden is 
hier dus geen sprake, zoals vooral blijkt uit 946. Dit is enigszins 
bevreemdend, daar elders bij Plato en bv. ook bij Euripides deze 
identiteit wel bekend is, terwijl door Callimachus kennelijk een af-
keuring wordt uitgesproken tegen schrijvers die Apollo van Helios 
onderscheiden 1 1 5 ), 
Wanneer hier weinig plaats wordt ingeruimd voor de bespreking 
van de Zeus-figuur, dan betekent zulks niet dat deze figuur in 
Plato's theologie op de achtergrond zou zijn geraakt. Wanneer de 
ontwikkeling van het Zeus-geloof wordt nagegaan vanaf de ge-
dichten van Homerus, dan constateert men bij alle verschil van 
tijden en stammen, dichterlijke genres en persoonlijkheden, in het 
algemeen een hoge opvatting omtrent het wezen en de werken van 
deze opperste god 1 1 6 ) . Zeus is de hoogste en souvereine god van de 
Grieken. Zijn contact met de mensen is echter zelden rechtstreeks. 
In de Delphische godsdienstigheid wordt zijn wil aan de mensen 
overgebracht door Apollo en deze straft ook de mensen, wanneer 
zij de geboden van Zeus overtreden. In de Ilias echter treft men 
een rechtstreeks optreden van Zeus aan, zonder tussenkomst van 
Apollo. Bv. in het laatste boek van de Ilias, waar een klacht geuit 
wordt over de ruwheid van Achilles ten opzichte van de dode 
Hector, neemt Zeus zelf alles in handen, terwijl Apollo niet 
handelend optreedt. Evenals echter zijn contact met de mensen 
doorgaans onrechtstreeks is, zo is ook de verering, die hij van de 
kant van de mensen geniet, vaak onrechtstreeks. Op de achtergrond 
van de Apollo-verering staat de figuur van Zeus. Ook explicitis 
verbis vindt men bij Plato de verering voor Zeus uitgesproken. Hij 
wordt immers genoemd de god der goden, die woont in het middel-
punt van de wereld 1 1 7 ) . Elders wordt gesproken over Zeus, wiens 
koninklijke ziel en vorstelijk verstand de jaren, de jaargetijden en 
de maanden regelt1 1 8) , zodat in bedoelde passage de wereldziel 
ι") Nom. 946 a-947 a. 
1 1 5
 ) Herzog-Hauser, a.w. p. 179. 
"«) Herzog-Hauser, p. 167. 
! " ) Krit. 121 bc. 
1 1 8 ) PhUeb.30ed. 
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geïdentificeerd wordt met Zeus 1 1 9 ) . Ook in Nomoi is herhaaldelijk 
sprake van de Zeus-verering. Wij ontmoeten hem aldaar als de god 
bij wie een gedagvaarde getuige zweert, wanneer hij beweert niets 
te weten van de kwestie voor welke hij gedagvaard werd 1 2 0 ) ; wij 
ontmoeten hem als beschermer van de s taa t 1 2 1 ) , en van de acro-
pol is 1 2 2 ) , als vader van de wetgeving1 2 3), als leermeester van de 
wetgevers1 2 4) , als beschermgod van de gastvriendschap125), als 
beschermer van ouders en verwanten1 2 6) . 
Andere Griekse goden. 
Dat Plato ook de andere traditionele goden kent en handhaaft 
blijkt uit het feit dat de openbare cultus in de staat van de Nomoi, 
zich uitend in offeren, bidden, feest vieren, oprichten van tempels 
en altaren, grotendeels gericht is op de goden van de Olympus en 
de andere goden van het pantheon. Het zou te ver voeren om hier 
in te gaan op de cultus van de afzonderlijke goden en men zou 
daartoe de tekst van de Nomoi moeten verlaten. Het moge dan ook 
volstaan er op te wijzen dat de schrijver van de Nomoi blijkbaar 
zeer gewoon vindt om de traditionele goden of half-goden in 't 
normale godsdienstige kader een plaats te gunnen. Onopvallend als 
het ware vindt men in de tekst van Nomoi de volgende namen ver-
meld : Zeus, Dodona, Ammon, Athena, Ganymedes, Dionysos, 
Hera, Cyclopen, Charités, Heracles, Hippolytus, Titanen, Dardanos, 
Nemesis, Demonen, Heroën, Dike, Themis, Hades, Plutoon, Minos, 
Rhadymanthys, Hestia, Demeter, Eileithuia, Kronos, Geryones, 
Dioskuren, Artemis, Bacchanten, Ares, Hephaistos, Hermes, Thetis, 
Átropos, Klotho, Lachesis. Uit een en ander moge blijken dat Plato 
rekening houdt met goden, godinnen, helden en andere figuren uit 
het volksgeloof, zonder evenwel op de theologie betreffende deze 
traditionele goden verder in te gaan. 
Het verschil in betekenis tussen de Grieks-nationale goden en de 
kosmische goden kan uit de tekst van Nomoi niet met nauwkeurig-
heid worden opgemaakt. De goden, waarop de officiële cultus is 
110) Bovet, a.w. p. 156. 
«
0) Nom. 936 e. 
" i ) Nom. 921 с 
1 4 2
 ) Nom. 745 Ь. 
и з ) Nom. 624 Ь, 632 d, 634 а, 662 с. 
1 2 4 ) Nom. 630 с. 
™) Nom. 729 e, 879 e, 843 а, 954 е. 
l î e ) Nom. 881 d, 843 a, 848 d. 
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gericht, zijn bijna uitsluitend de Olympische en nationale goden, 
de demonen en de heroën. De astrale goden, zo belangrijk in de 
kosmologie van Timaios en tevens in de theoretische theologie van 
Nomoi zijn niet in eigenlijke zin object van de cultus, alhoewel 
sporadisch over de verering ook van deze laatste gesproken 
word t 1 2 7 ) . De apologie van de Nomoi gaat, na de godheid van de 
astrale goden te hebben aangetoond, als het ware ongemerkt over 
naar de Olympische goden. Ook aan deze laatste wordt rechtvaar-
digheid toegeschreven en providentie, eigenschappen, die in het 
denken van de gewone mensen moeilijk een reden tot verering van 
de astrale goden kunnen vormen1 2 8) . Bij de Grieks-nationale goden 
vinden wij meer een daimoon-karakter (daimoon genomen in de 
betekenis van beschermgod). Bij de kosmische goden springt meer 
in het oog het karakter van prioriteit, souvereiniteit, bestuursmacht. 
Het is echter moeilijk heen te dringen door de nevel waarin de 
kosmische goden gesluierd blijven en hun verhouding tot de Olym-
pische en andere Griekse goden nauwkeurig te bepalen. 
B. STRIJD T E G E N H E T VERVAL DER ZEDELIJKE 
N O R M E N 
Alvorens een blik te werpen in de methodiek van deze be-
strijding, zou men zich kunnen afvragen : Hoe is dit alles te 
rijmen met de philosophische beginselen van Plato ? Het gaat hier 
nl. niet over strikt wijsgerige redeneringen, doch over een staats-
ontwerp van practische aard, waar in laatste instantie zelfs met 
legislatieve dwang zal worden gereageerd tegen gebruiken, handel-
wijzen of stromingen, die voor de godsdienst gevaarlijk zijn. W a t 
in de burgers teweeg gebracht moet worden door de godsdienst van 
de Wetten is analoog met datgene wat de dialectiek bewerkt in de 
zielen van de philosophen 1 2 9 ) . 
Het tiende boek der Wetten neemt maatregelen tegen drie vormen 
van goddeloosheid : het bestaan van de goden niet aannemen óf niet 
geloven in de belangstelling van de goden in de menselijke aan-
gelegenheden óf de goden beschuldigen van omkoopbaarheid. 
De eigenschappen die Plato hier bevestigd wil zien ten gunste van 
de traditionele goden, zijn, zoals Goldschmidt verklaart, dezelfde 
die zijn dialectiek bevestigt ten aanzien van de idee van het Goede, 
127
 ) Bv. Nom. 821 с d. 
1 2 8
 ) Goldschmidt, a.w. p. 122-123. 
1 2 8
 ) Goldschmidt, p. 132. 
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waarvan deze eigenschappen voortkomen, eigenschappen, die meer 
en meer gepreciseerd worden bij de Ideeën, bij de demiurg, bij de 
astrale goden, nl. het bestaan, de goedheid, die welwillendheid wordt 
en tenslotte de onveranderlijkheid, die als regelmaat terugkeert bij 
de astrale goden en uiteindelijk bij de traditionele goden onom-
koopbaarheid wordt. De wetgeving aangaande de goddeloosheid 
projecteert op politiek plan de fundamentele eisen van Plato's 
dialectiek. W a t de dialectiek eist langs de weg van de redenering, 
legt thans de politiek op, min of meer door dwang. Geen veranderd 
standpunt dus, doch aanpassing, eigen aan de Nomoi. De dialectiek 
biedt gelegenheid en tijd tot zoeken, de politiek niet. Haar taak is 
te handelen, nl. te besturen en wel ieder moment. De regels van de 
dialectische discussie worden overgebracht in de legislatieve en be-
stuurlijke sfeer 1 3 0 ) . Deze methode, die Plato gevolgd wil zien in 
zijn Wetstaat zet hij uiteen in het tiende boek, waarin wij nog geen 
eigenlijke wetten vinden, doch praeambula op de wetten. De ge-
fundeerdheid van de wetten wordt aldaar aangetoond en later, als 
de overreding te kort zou schieten, worden zij, desnoods met dwang, 
opgelegd. 
1. De valse leerstellingen en hun herkomst. 
In het tiende boek der Nomoi stelt Plato zich ten doel het herstel 
van de goden in hun voormalige positie en waardigheid1 3 1). 
Een drievoudige dwaling, als bron van de godsdienstondermijning, 
vindt men eveneens in Politela132), doch in Nomoi worden zij uit-
voeriger besproken en bestreden. Plato stelt de Ionische natuur-
philosophen en de dichters grotendeels aansprakelijk voor de onder-
graving van de godsdienst1 3 3). Voor een uitgewerkt en buiten het 
bestek van deze studie vallend onderzoek, in hoeverre nl. de natuur-
philosophen en dichters aan deze ondermijning schuldig waren, zij 
verwezen naar Solmsen, Background en Solmsen, Plato's Theology, 
vooral p. 3-38. 
Een drievoudige dwaling dus moet beschouwd worden als oor-
zaak van het geestelijk verval van velen 1 3 4 ) . 
130) Goldschmidt, p. 134-135. 
131) Fr. Solmsen, The Background of Plato's Theology, in Transactions of the 
American Philological Association, 1936, p. 208. 
13!2) Pol. 364-367, 378-386. 
133) Nom. 889 b vlg. 886 b-d, 890 a. 
134) De verkeerde opvattingen waartegen de strijd zal worden aangebonden 
vindt men vermeld en bestreden in Gorgias en Politela. Het is in zoverre een oud 
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a. Men gelooft niet in het bestaan van de goden. 
b. Men gelooft weliswaar in hun bestaan, doch men neemt niet 
aan, dat zij zich met de aangelegenheden van de mensen be­
moeien. 
с Men acht de goden omkoopbaar 1 3 5 ) . 
De leer van dichters en andere schrijvers betreffende de goden 
was aanleiding tot de „ergerlijke onwetendheid, die de allergrootste 
wijsheid meent te zijn" en diende als basis voor de dwalingen 1 3 6 ) . 
Vooral zouden hier bedoeld zijn geschriften van orphische zijde, 
alsook van Hesiodus en Pherekydes 1 3 7 ) . De hoofdschuldigen zijn 
echter de „nieuwe wi j zen" 1 3 8 ) . Het gaat hier vooral tegen een 
klasse van „nieuwe wijzen", waartegen Plato reeds vaker ageerde, 
nl. de sophisten. Zij vooral zijn aansprakelijk, zo al niet voor de 
verspreiding dan toch wel voor de uitbuiting van de leer der natuur-
philosophen. 
2. Methode en bestrijding. 
Wie als doel van de staat ziet de realisatie van de deugd kan 
niet alles omvatten in wettelijke normen. Immers de deugd ligt niet 
in de uiterlijke handelingen op zich zelf, maar in de innerlijke men­
taliteit, waaruit zij voortkomen. Deze echter ontsnapt aan de werking 
van de w e t 1 3 9 ) . Door vermanende inleidingen met de wetten te 
verenigen tot één geheel worden moraliteit en legaliteit dicht bij 
elkaar gebracht. Plato wil dan ook allereerst door overreding — 
zij het dan niet langs dialectische — vervolgens door dwang de 
mensen brengen in de goede richting1 4 0). Ook al zal de uiteen-
zetting lang worden, alvorens een begin kan worden gemaakt met 
de eigenlijke wetgeving in deze, toch wordt de tijd daarvoor ge-
nomen, daar het onderwerp van zo groot belang wordt geacht 1 4 1 ) . 
Vooral in deze overreding komen tot uiting de religieuze mentaliteit 
en de religieuze zorgen van de bejaarde denker, neergelegd en tot 
thema. De wijze van behandeling is nieuw. Plato ral thans niet trachten de 
immorele theorieën als zodanig aan te vallen. Doch hij richt zich tegen de rede-
nering waarop zij steunen en valt de valse physicabeginselen van de tegenstanders 
aan. Cfr. Gueroult, a.w. p. 31. 
135
 ) Nom. 885 b, 907 b. 
130) Nom. 886 bc. 
i·17) Apelt, Gesetze, II, p. 536, η. 11. 
«») Nom. 886 d. 
1 3 9 ) Apelt, Gesetze, I, p. 227, η. 20. 
1 4 0 ) Nom. 887 a. 
i*1) Nom. X passim. 
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uitdrukking gebracht in zijn laatste en grootste werk, dat hij laat 
beginnen met het woord θεός. Dit ττείθειν en ττείθεσθαι speelt in 
Nomoi, evenals in de andere werken, een grote rol. De proïmiën 
moeten de eigenlijke wetten voorbereiden en daar het doel van de 
staat en van de wet de aretè van de burgers is, daarom moet de 
wetgever er voor zorgen dat deze proïmiën zijn ώς εύττειθέστατοι 
προς άρετήν 142 ), Dat Plato in deze proïmiënleer afhankelijk zou 
zijn van een traditie die er bestond in verband met de wetgeving 
van Charondas en Zaleukos, zoals Pfister1 4 3) schrijft, lijkt on-
waarschijnlijk. In Pol. 599 e, waarmede Pfister wil aantonen dat 
Plato van bedoelde traditie op de hoogte is, wordt weliswaar de 
naam Charondas genoemd, doch zonder verder commentaar. Boven-
dien is het de enige plaats in Plato's werken, waar Charondas ge-
noemd word t 1 4 4 ) . Plato zelf beschouwt deze inleidingen als een 
persoonlijke bijdrage tot het werk der wetgeving1 4 5) . 
In 885 с vlg. laat hij als het ware een klacht horen van de mens 
die verlangt naar verbetering en naar positieve opvoeding. Tot nu 
toe immers deed men zijn best, niet zo zeer om onrecht te vermijden 
als wel om te ontkomen aan de s t r a f 1 4 G ) . Dus slechts een uitwendig 
motief had invloed, nl. de bedreiging, ofwel de keerzijde ervan, nl. 
de vrees. Doch ook voor overreding is de mens ontvankelijk en zij 
belooft zelfs meer succes. Zij werkt immers van binnen uit en positief 
in zover zij door het bijbrengen van inzicht gericht is op een om­
vorming en bekering van de m e n s 1 4 7 ) . 
De diepe grond van „zondig" leven moet niet alleen gezocht 
worden in het streven naar lust en het toegeven aan begeerten 1 4 8 ) . 
Een andere oorzaak is er, van wier gevolgen men zich niet vol­
doende rekenschap geeft, nl. de allerergste onwetendheid, die zich 
als de grootste wijsheid wil a a n d i e n e n 1 4 9 ) . Klaarblijkelijk is dit 
wederom aan het adres van de sophisten. Als psycholoog erkent 
1 4 2
 ) F. Pfister, Die Autorität der göttlichen Offenbarung. Glauben und Wissen 
bei Piaton, in Würzburger Jahrbücher für die Altertumswissenschaft, II, 1947, 
p. 182, met verwijzing naar Nom. 718 c, 774 a, 854 c, 866 a, 870 e, 880 a, 907 d, 
917 b, 927 c, 938 a, 941 c, 959 a. 
143) F. Pfister Die Proimia der platonischen Gesetze, in Annuaire de l'institut 
de philologie et d'histoire orientales et slaves ,1938, p. 178. 
144) Platon, La République, éd. Les belles lettres, Parijs. 1934, p. 90, n. 1. 
145) Nom. 722 be. 
«β) Nom. 885de. 
1 4 T ) Nom. 885 d. 
1 4 8 ) Nom. 886ab. 
1 4 β ) Nom. 886 b, Αμαθία τις μάλο χαλεπή, δοκοΰσα είναι μεγίστη φρό-
νησις. 
52 
Plato de factoren van het lust- en streefleven. Als godsdienstleraar 
valt zijn aandacht op het primaire belang van een zuivere leer, ziet 
hij het gevaar van valse leerstellingen, die het zedelijk gedrag onder­
graven, ziet hij het nauwe verband tussen geloofsleer en zedelijk 
h a n d e l e n 1 5 0 ) . Hij benadrukt zeer sterk de prioriteit van het weten 
op het handelen, van de dwaling van het verstand op het slecht 
w i l l e n 1 5 1 ) . 
De poging tot overreding zal ondernomen worden met de grootste 
overtuigingskracht die mogelijk is. Alhoewel het moeilijk zal zijn om 
zonder toorn te spreken tot deze mensen, wier verderfelijke leer­
stellingen op zulke zwakke argumenten steunen, zal toch getracht 
worden een zachtmoedige toon te b e w a r e n 1 5 2 ) . Zakelijkheid, 
correctheid en vriendelijkheid moeten het vertrouwen winnen. Ver­
manend moet men dergelijke mensen er op wijzen, dat zij over de 
gewichtigste aangelegenheden, die zij thans met voeten treden, nl. 
een degelijk leven op grond van godsdienstige overwegingen, niet 
moeten oordelen, alvorens de rijpe mannenleeftijd bereikt te hebben. 
Reeds veel mensen hadden aanvankelijk verkeerde opvattingen op 
dit gebied, doch de ervaring leert, dat zij in hun ouderdom van 
inzicht veranderden, zeker wanneer het ging over het aannemen of 
niet aannemen van het bestaan van de goden. Men moet weten te 
luisteren naar de raad van anderen, vooral van de wetgever. W a n t 
zijn taak is — uitgedrukt in de woord-gelijkenis νόμος-νοΰς — aan 
de mensen inzicht te geven in het wezen van deze problemen. En als 
er leerstellingen zijn van denkers, die andere opvattingen huldigen, 
dan is het de juiste weg, dergelijke leerstellingen aan een nader 
onderzoek te onderwerpen 1 5 3 ) . 
3. De fout in de redenering van de tegenstanders. 
De tegenstanders plaatsen „kunst" (τέχνη) 1 54)
 e n
 verstand 
tegenover „natuur". In hun redenering doet de natuur (zoals deze 
door hen verkeerdelijk wordt begrepen) alle grote en schone dingen 
ontstaan. 
«
0 ) Nom. 888 b. 
1 5 г ) Vanaf 't moment dat de moraal identiek wordt met weten, Is zij geen 
eigenlijke moraal meer, doch een juridisch reglement, hetgeen betekent, dat er bij 
Plato geen sprake kan zijn van moraal in stricte zin. R. Schaerer, Dieu, l'homme 
et la vie d'après Platon, Neuchâtel, 1944, p. 192. 
162) Nom. 887 с de, 888 a. 
153) Nom. 888 b-e. 
154) wjj rijn ons volkomen bewust van de onvolledige vertaling van dit woord. 
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De oerelementen vuur, water, aarde en lucht zijn er van nature 
en toevallig. De τέχνη heeft daartoe niets bijgedragen. Uit deze niet-
bezielde elementen ontstonden de aarde, de zon, de maan en de 
sterren. Dit alles werd in beweging gehouden door een eigen kracht. 
Uit de oerelementen zou alles ontstaan zijn door vereniging die ver­
liep overeenkomstig bepaalde aantrekkingsvoorwaarden, niet dus 
tengevolge van de νους noch ook van de τέχνη, doch enkel door 
„natuur en toeval". Ook de τέχνη kwam hieruit voort en bracht op 
haar beurt weer dingen voort, die met waarheid en werkelijkheid 
weinig of niets gemeen hebben, evenmin als de τέχνη zelf. Producten 
van deze sterfelijke en posterieure τέχνη zouden dan zijn o.a. wet­
geving en goden. Zij zijn dus irreëel en hebben met de natuur niets 
gemeen1 5 5) . Vandaar dan ook dat zij niet dezelfde zijn bij de ver-
schillende volken, naargelang aldaar aanpassing werd gezocht aan 
overeenkomst en w e t 1 5 6 ) . 
Langs een dergelijke betrekkelijkheidstheorie komt men natuurlijk 
tot de slotsom dat er geen goden bestaan, zoals men deze moet 
aannemen overeenkomstig de voorschriften van de wet. Daarom ook 
wil men leven niet volgens de wet, doch volgens de (door hen 
foutief begrepen) natuur, met al de nadelige gevolgen voor jonge 
mensen, voor gezin en voor s taa t 1 5 7 ) , met alle gevaar, dat het ideaal 
van Plato's levensleer, de vorming van de mens, onbereikbaar wordt. 
Hoe zal de wetgever hiertegen stelling nemen ? Hij moet er naar 
streven, om de volgende waarheden duidelijk te maken : er bestaan 
goden ; wet en τέχνη zijn van nature en niet minder werkelijk dan 
de natuur zelf, daar zij immers volgens de juiste leer vruchten zijn 
van de nous. Deze mag men niet stellen tegenover de natuur. Zij 
maken de fout, dat zij onder natuur verstaan alleen de genoemde 
en onbezielde oerelementen. Immers de ziel, draagster van de nous, 
zou uit hen ontstaan zijn. Op deze veronderstelde prioriteit van 
de vier stoffelijke elementen geven de Nomoi antwoord. Immers 
aldus wordt de zaak omgekeerd. W a t oorzaak was en begin, wordt 
gevolg, wat gevolg is wordt o o r z a a k 1 5 8 ) . Dit hysteron-proteron 1 5 9 ) 
is de grondfout van hun redenering en de bron (ττήνη) van hun 
ιββ) Men denke aan de felle strijd die in Gorgias gevoerd wordt tegen de 
sophisten over φύσις en νόμος. 
1 B 0) Nom. 889. 
1 B T) Nom. 890ab. 
1 5 8 ) Reeds in Tim. 46 d keert Plato zich tegen deze fout van de physici. 
1 5 9 ) Gueroult, a.a. p. 32. 
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dwaling 1 6 0 ) . Men vergist zich omtrent de oorsprong van de ziel en 
daarom ook omtrent haar wezen en werk ing 1 6 1 ) . De ziel juist is 
de beweging die zich zelf beweegt 1 6 2 ) . Als de ziel eerst ontstaan 
is en oorzaak is van alle verdere verandering, dan is alles wat van 
de ziel is, oorspronkelijker dan dat wat tot het lichaam behoort. 
Dus kunst en wet zijn oorspronkelijker en eerder dan bv. harde en 
zachte, zware en lichte dingen 1 6 3 ) . Karakter, wensen, herinneringen 
zijn eerder dan lengte, breedte, d i e p t e 1 6 4 ) . Zo is dus niet alleen 
het kleine, maar ook het grote voortgebracht cfoor en posterieur aan 
de τέχνη, want zij is iets van de ziel. Datgene wat onjuist als natuur 
beschouwd werd, is posterieur en vindt zijn ontstaan in τέχνη en 
νους. Als natuur datgene is wat 't eerst ontstaan is, dan is de 
ziel in de eerste plaats van nature en niet de genoemde oer­
elementen i 6 5 ) . Op deze primauteit van de geest ten opzichte van 
de stof moet, nadat het bewijs daarvoor geleverd is, iedere verdere 
redenering steunen. 
4. Weerlegging van de tegenstanders. 
De godsdienst in de oudheid had tot Plato's tijd bestaan in een 
beleving van bepaalde godsdienstige gebruiken, in overeenstemming 
weliswaar met een bepaalde leer, doch zonder in strikte zin te 
steunen op een theoretisch en doctrinair stelsel van waarheden. 
Toen materialistische dwalingen en sophistische schijnwaarheid de 
wo) Nom. 891 с e. 
« i ) Nom. 892 a. 
1 0 2
 ) Nom. 894 e, 895 b, 896 e, Phaidr. 245 е. 
1 0 3
 ) Nom. 892 b. 
1 6 4
 ) Nom. 986 cd. 
" s ) Nom. 892 c. 
Α θ . Φύσιν βούλονται λέγειν γένεσιν τήν περί τα πρώτα" εΐ δέ φανή-
σεται ψυχή πρώτον, ού πϋρ ούδε άήρ, ψυχή δ' έν πρώτοις γεγενημένη, 
σχεδόν ορθότατα λέγοιτ' ócv είναι διαφερόντως φύσει, ταΰτ' έσθ' ούτως 
έχοντα, αν ψυχήν τις έπιδείξη πρεσβυτέραν οΟσαν σώματος, αλλως δε 
ουδαμώς. 
ΚΛ. 'Αληθέστατα λέγεις. 
Α θ . Οϋκοΰν τα μετά ταύτα έπ' αυτό δή τοϋτο στελλώμεθα; 
Ath. „Met natuur bedoelen zi] oorsprong en wel de allereerste. Indien de ziel 
het eerste zal blijken te zijn, indien niet vuur, noch lucht, doch de ziel in het begin 
ontstaan blijkt te zijn, dan zou men wellicht zeer juist kunnen zeggen, dat zij bij 
uitstek van nature is. Zo is het indien men zal aantonen dat de ziel ouder is dan 
het lichaam. Een andere mogelijkheid is er niet. 
KI. Ge spreekt zeer naar waarheid. 
Ath. Moeten wij dus na deze beschouwing niet juist daarop onze aandacht 
richten?" 
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godsdienst in gevaar brachten, bleek een theoretisch-gefundeerd ver-
weer noodzakelijk. Dit moment van de geschiedenis werd door Plato 
begrepen en hij schonk aan de Grieken een — zij het dan zeer 
elementaire ·— theologie, en wel vooral door zijn uiteenzetting in 
Nomoi. 
Vanaf de Phaidoon langs Sophistes en Philebos tot de Nomoi is 
de critiek van Plato op voorgangers, die iets leren over de goden, 
doortrokken van dezelfde geest. Hij verwijt hun dat zij niet erkend 
hebben de prioriteit van Psyche en Nous, de superioriteit van het 
finale boven het mechanische, het ontologisch en logisch antérieure 
van het psychische en spirituele166). Het antwoord op de door de 
tegenstanders gemaakte moeilijkheden vormt het eerste historisch 
essai van een theodicee. Plotinos, Proclus, Pseudo-Dionysius, 
St. Augustinus, Leibniz zullen van deze argumenten gebruik maken 
en ze verder ontwikkelen167). De drie vormen van impietas waar-
over het hier gaat kunnen dan ook in geen enkele classificatie van 
het positieve Griekse recht worden ondergebracht, in tegenstelling 
met andere vergrijpen, die in Nomoi worden genoemd en waarvan 
het strafrecht de straffen vaststelt1 6 8). 
Plato's dispuut komt neer op de vraag : W a t is de oorsprong van 
alle beweging, verandering en ontwikkeling ? Tegenover de materia-
listische opvatting plaatst Plato een classificatie van bewegingen, 
die een eerste beginsel impliceert, een uitgangspunt van alle worden, 
een onstoffelijk beginsel109). De theorie van de tegenstander im-
pliceert dat in het wordingsproces het leven laat is en dat de pri-
maire substantie waaruit ieder natuurlijk ding zich ontwikkeld heeft, 
van stoffelijke aard is en zonder leven. Plato poneert daar tegenover 
dat leven aan de basis ligt. Psyche, bron van leven is tevens bron 
en proto-type van alles wat geestelijk is en door duidelijk te maken 
de prioriteit en superioriteit van Psyche op het materiële toont hij 
tevens aan de prioriteit van het geestelijke op de s tof 1 7 0 ) . 
Aangetoond moet worden, dat de goden bestaan, dat zij goed zijn 
en dat zij aan de rechtvaardigheid meer eer bewijzen dan de 
mensen1"11). 
1 β β ) Dies, a.w. p. 531-532. 
1 β 7 ) Platon, Lois, ed. Les belles lettres, Introd. Diès, p. LXXX. 
l e 8) Platon, Lois, éd. Les belles lettres, introd. Geniet, p. CXCIII vlg. 
1 β β ) Solmsen, Plato's Theology, p. 136. 
1 7 0 ) Solmsen, a.w. p. 137. 
1 7 1 ) Nom. 887 b. De bewoordingen zouden de indruk kunnen wekken dat Plato 
ronder meer een godsbewijs wil formuleren. Deze verwachting zou een teleur-
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Dit vertrouwen op de zorg van de goden voor de menselijke ziel 
en dit vertrouwen in de goddelijke rechtvaardigheid is een funda-
mentele overtuiging van het orphisch geloof, waarmede Plato vol-
ledig accoord gaa t 1 7 2 ) . 
5. Het Bestaan. De theorie der atheïsten vindt een weerlegging: 
1. In de orde van het heelal. Men had te weinig recht doen 
wedervaren aan de besturende nous. Er zal dus een argument ge-
nomen worden uit de orde die er heerst in de beweging van de 
sterren en de beweging van al de lichamen die door de nous bestuurd 
worden. 
2. In de overtuiging van alle Grieken en barbaren. 
Alleen het eerste punt wordt uitgewerkt en bestaat uit twee delen : 
a. Het karakter van de ziel is primordiaal173). 
b. De ziel die de orde van het heelal leidt, is een goede ziel, 
waaruit onmiddellijk volgt de godheid van de ziel van het 
heelal en van de ziel van de s terren 1 7 4) . 
Ad a. Er bestaan verschillende soorten van beweging : 
1. De cirkelbeweging van een lichaam, dat zijn vast punt in het 
midden heeft en op dezelfde plaats blijft. Dit is de beweging van 
wereld en vaste sterren. Ook deze beweging is een verplaatsing, 
een φορά, in dit geval een ·περι<[>ορά175). Als de zichtbare wereld 
beweegt in regelmatige cirkelvormige bewegingen dan gebeurt dit 
om zo veel mogelijk te gelijken op de intelligibele wereld, want de 
uniforme cirkelbeweging is die, welke aan de beweging van de 
goddelijke nous het meest nabij komt, een beweging die karakte­
ristiek is door de permanentie in het ident ieke 1 7 6 ) . 
2. Een beweging waarbij het bewegende lichaam verplaatst wordt 
van het ene naar het andere punt. Dit is mogelijk op twee wijzen. 
Het lichaam kan bewegen om één middelpunt en kan tevens draaien 
om zijn eigen as. Dit is de beweging van de planeten 1 7 7 ) . Wanneer 
stelling ten gevolge hebben. Hij wil nl. in de eerste plaats een weerlegging formu-
leren. Hij wil aantonen dat men, redenerend met de gegevens van de physica, 
moet komen tot het bestaan van de goden, mits men de fout door de atheïsten 
in hun redenering gemaakt, vermijdt. Reverdin wil Plato's redenering o.i. te sterk 
doen uitkomen als positief bewijs. 
1 7 2
 ) Solmsen, a.w. p. 81, 113. 
"
3 ) Nom.893b-896a. 
M") Nom. 896 d-898 с 
1 7 В ) Gueroult, a.a. p. 33. 
1 τ β ) Dies, a.w. p. 595. 
1 7 7 ) Gueroult, a.a. p. 33. 
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hij verder, na vaststelling dat alles in beweging is, de bewegingen 
naar haar diverse aspecten analyseert, komt hij tot : 
3. De vereniging (σύγκρισις). 4. De scheiding (διάκρισις). 5. De 
groei (αϋξησις). 6. De ondergang (φθίσις). 7. Het ontstaan 
(γένεσις). 8. Het vergaan (φθορά) I T S ) . 
Wij gaan niet verder in op de bijzonderheden van deze varianten 
van beweging, daar zulks voor de bewijsvoering niet van belang is. 
De bewegingen zijn beschouwd onder het aspect van hun verloop, 
of van hun effect als men wil. Men kan de beweging vervolgens 
bestuderen vanuit het aspect van het ontstaan. In dat geval komt 
men tot twee soorten van beweging, die voor het onderzoek naar 
het karakter van de ziel van groot belang zijn. Er bestaat nl. een 
beweging, die zelf voortgebracht, overgaat naar iets anders. Ver­
volgens nog een beweging, die en zich zelf beweegt en haar be­
weging overbrengt 1 7 9 ) . Als men er deze aspecten bij neemt, is het 
aantal gegroeid tot tien. Bij een logische volgorde zou de beweging, 
die in de opsomming de laatste plaats inneemt, de eerste moeten 
innemen en de voorlaatste de t w e e d e 1 8 0 ) . 
Welnu de meeste tegenstanders beweren, dat alles wat ontstaan 
is eenmaal in rust w a s 1 8 1 ) . Als dat waar is, aldus redeneert Plato 
in een argumentum ad hominem, dan moet de eerste van de ge­
noemde bewegingen, nl. de zelfbeweging het geheel in beweging 
hebben gebracht, de γένεσις tot stand hebben gebracht. Deze zelf­
beweging vinden wij alleen daar waar leven is. Waar leven is, daar 
is een ziel, want het constateren dat ergens een ziel is of dat er 
leven is, is volkomen hetzelfde 1 8 2 ) . Langs de weg van een spits­
vondig voorbeeld dat tot doel heeft het in de redenering passende 
verband tussen wezensverklaring en benaming aan te tonen volgt 
dan, dat in „zelfbeweging" de wezensverklaring van datgene wat 
aangeduid wordt met de benaming „ziel", ligt opgesloten 1 8 3 ) . Dus 
in de realiteit „ziel" ligt de verklaring van alle verleden, tegen­
woordige en toekomstige beweging 1 8 4 ) . 
Wij zullen de gewijde sfeer van het verre verleden niet schenden 
1 7 8 ) Nom. 893 c-894 a. Cfr. Tim. 34, waar 7 bewegingssoorten onderscheiden 
•worden. 
«
0 ) Nom. 894 b с Cfr. Phaidr. 245 c-e, Theait. 181 c-182 e. 
«o) Nom. 894 d. 
1 8 1 ) Nom. 895 a. 
i»2) Nom. 895 e. 
1 8 3 ) Nom. 895 а-89б a. 
«
4 ) Nom. 896 ab. 
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door verder in te gaan op de overtuigingskracht van de gevolgde 
redenering. Men zou zich kunnen afvragen wat eigenlijk de be­
doeling is van de uitweiding over de verschillende species van be­
weging. Een mogelijke verklaring hiervoor is dat Plato zijn „major" 
a.d. aldus heeft willen verhelderen en in zekere zin experimenteel 
heeft willen bewijzen. Hij constateert beweging en door het analy­
seren van de soorten van beweging bewijst hij dat geen enkel aspect 
van de beweging, door de tegenstanders gekend, hem ontgaan is. 
Plato geeft blijk dat hij van dat hoofdstuk uit de physica eveneens 
op de hoogte was en volledig — maar dan op de juiste wijze —· 
voor zijn bewijsvoering weet te benutten. 
Ad b. Een goede ziel of goede zielen leiden het h e e l a l 1 8 5 ) . 
1 8 6
 ) Nom.X 89бе4-897Ь4. ΑΘ. Mtccv f\ πλείους; πλείους' έγώ υπέρ 
σφφν άποκρινοΰμαι. δυοίν μέν γε που ίλαττον μηδέν τιθώμεν, της τε 
εύεργέτιδος καΐ της τάνοοαία δυναμένης έξεργάζεσθαι. 
ΚΛ. Σφόδρα ορθώς είρηκας. 
ΑΘ. ΕΓεν. αγει μέν δή ψυχή πάντα τα κατ' oùpovòv καΐ γήν καΐ 
θάλατταν ταΐς αύτης κινήσεσιν, αΐς ονόματα έστιν βούλεσθαι, σκοπεΐσθαι, 
έπιμελεΐσθαι, βουλεύεσθσι, δοζάζειν ορθώς έψευσμένως, χαίρουσοτν 
λυπουμένην, арроОоос ψοβουμένην, μισούσαν στέργουσοη/, καΐ πάσαις 
δσαι τούτων συγγενείς f\ πρωτουργοί κινήσεις τάς δευτερουργούς αδ 
παραλαμβάνουσαι κινήσεις σωμάτων αγουσι πάντα εις αϋζησιν καΐ 
φθισιν και διάκρισιν και σύγκρισιν και τούτοις έπομένας θερμότητας 
ψύξεις, βαρύτητας κουφότητας, σκληρόν καΐ μαλακόν, λευκόν καΐ μέλαν, 
αύστηρόν και γλυκύ, και πδσιν οΐς ψυχή χρωμένη, νουν μέν προσλαβοϋσα 
άεί θεόν ορθωθεΐσα, ορθά και εύδαίμονα παιδαγωγεΐ πάντα, άνοΐα δέ 
συγγενομένη πάντα αδ τάναντία τούτοις απεργάζεται. 
Met enige schroom wagen wij ons aan een vertaling van deze moeilijke 
passage, daarbij allereerst nastrevend de adacquate weergave van de inhoud. 
Indien bij deze vertaling geconstateerd moet worden dat de nuancering gebrekkig 
is en het Nederlands stroef, dan moge daarbij worden opgemerkt, dat wij ook 
in deze zeer getrouw gebleven zijn in de navolging van het Griekse model. 
„Ath. Eén of meer (zielen)? Meer dan één: ik zal antwoord geven in hun 
plaats. Laten wij, dunkt me, de stelling poneren, dat er niet minder zijn dan twee, 
nl. de ziel die het goede veroorzaakt en de ziel die in staat is het tegendeel daar-
van te bewerken. 
KI. Zeer juist zijn uw woorden. 
Ath. Nu goed. Dus de ziel verricht alles wat er gebeurt aan de hemel op de 
aarde en in de zee door haar eigen bewegingen, waaraan de namen toekomen van 
willen, bedacht zijn op, zorg dragen voor, overwegen, juist en leugenachtig oor-
delen, vreugde, verdriet, durf, vrees, haat, liefde. Door alle bewegingen verder, 
die, verwant met de genoemde of primair van aard het secundaire karakter van 
lichamelijke beweging op haar beurt bepalend, alles leiden naar groei en onder-
gang, scheiding en verbinding, bewegingen, die oorzaak zijn van daarmede ge-
paard gaande warmte en koude, zwaarte en lichtheid, hardheid en zachtheid, 
kleur en kleurloosheid, bitterheid en zoetheid. Tenslotte leidt de ziel door alle 
krachten waarvan zij gebruik maakt, indien zij de leiding steeds volgt van de 
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Uit de goede eigenschappen van de ziel (en) volgt haar godheid 
„par conséquence immédiate"186). 
Als in „psyche" de oorzakelijke verklaring ligt van alles dan 
volgt daaruit dat zij oorzaak is van het goede en van het kwade 1 8 7 ) . 
Dat zou dan wijzen op de noodzakelijkheid om aan te nemen, dat 
minstens twee zielen het heelal leiden, nl. een goede ziel en een 
boze ziel, waarover later meer. Een ziel die te rade gaat bij de 
goddelijke nous en bijgevolg juist gericht is ies), leidt alles naar het 
ordelijke en goede. Laat zij zich niet leiden door deze nous dan zal 
een tegenovergesteld resultaat bereikt worden 1 8 9 ) . Leidster van 
hemel, aarde en heelal — zo gaat de gedachte verder — kan alleen 
de ziel zijn, die vervuld is van φρόνησις en αρετή. Immers daar de 
beweging van het heelal en van alles wat zich daarin bevindt over­
eenstemt met de beweging van de n o u s 1 9 0 ) , moet men aannemen, 
dat geheel deze beweging geleid wordt door een goede ziel of door 
goede z i e l e n 1 9 1 ) . In het wezen van deze voortreffelijke ziel(en) 
kan men met de zintuigen niet binnendringen. Bv. de zon is, wat 
haar uiterlijke verschijningsvorm aangaat, zichtbaar. Doch hiermede 
is de kennis van de zon fragmentarisch 1 9 2), en men mag dus niet 
beweren, zoals de materialistische tegenstanders doen, dat dit alles 
slechts aarde en steen i s 1 9 3 ) . Er werd immers bewezen dat er 
noodzakelijk meer moet zijn dan hetgeen men uiterlijk waarneemt, 
nl. de ziel. Zij ontsnapt aan onze zoekende zintuigen. Uit een voor­
beeld kan men, geholpen door het denkend verstand, de conclusie 
trekken, dat deze ziel, gezien haar voortreffelijkheid, als een god 
beschouwd moet worden 1 9 4 ) . 
goddelijke nous en juist gericht is, alles ten goede. Indien zij echter zich overgeeft 
aan onverstand, bewerkt zij geheel en al het tegengestelde daarvan". 
Zie ook Tim. 46 e. Toch mag men de leer uit Nomol niet beschouwen als een 
herhaling van hetgeen werd voorgehouden in Timaios. In Nomoi is de ziel prin-
ciep van de beweging. In Timaios doet zij de beweging niet ontstaan, doch regelt 
haar. Cfr. Gueroult, a.a. p. 40. 
1 8 e ) Bremond, a.a. p. 29. 
1 8 7 ) Nom. 896 de. 
188) WÍJ volgen de tekstemendatie van Apelt. Cfr. Apelt, Gesetze, II, p. 416 en 
539, п. 50, waar hij ορθώς θεοίς (Burnet) en ορθώς θέουσα (Hermann) ver­
vangt door όρθωθεΐσα. 
l t , e ) Nom. 897 b. 
1 β 0 ) Cfr. Tim. 76 ab, 90 cd. Apelt, Gesetze, II, p. 539. п. 51. 
ι»
1) Nom. 897 bc, 898c. 
1 И ) Nom. 898 de. 
«w) Nom. 886 d. 
1 9 4
 ) Nom. 898 d e, 899 a. 
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Ter verklaring van het ,,hoe" van de activiteit, die ontwikkeld 
wordt door de ziel van de zon, geeft Plato in Nomoi de volgende 
mogelijkheden : 
Ie. De ziel van de zon woont in de zon en leidt haar zoals onze 
ziel het lichaam leidt. 
2e. De ziel van de zon is omkleed met een vreemde stof, bv. vuur, 
en zij bedient zich daarvan om de zon voort te bewegen. 
3e. Zij oefent haar activiteit uit door een of andere wonderbare 
en superieure kracht 1 9 5 ) . Plato doet in Nomoi geen keuze. In 
Timaios wordt de eerste hypothese toegepast op de wereldziel. De 
tweede wordt in Kritias tegengesproken. De derde zou het bestaan 
van een pluraliteit van astrale goden onnodig maken. Een expliciete 
keuze van de laatste zou een ontkenning van het polythéisme in-
houden, waartoe de schrijver van Politeia en Nomoi niet kon over-
gaan 196). 
Plato schijnt er zich van bewust te zijn dat er tegen zijn bewijs 
moeilijkheden gemaakt kunnen worden, want hij voegt er nog eens 
aan toe dat het bewijs uitging van de theorie der tegenstanders, die 
thans weerlegd geacht moet worden. Dientengevolge moet het be-
staan der goden op deze gronden aangenomen worden, tenzij de 
tegenstanders met een betere redenering voor de dag kunnen 
komen 1 9 7 ) . Van een volkomen weerlegging spreekt hij eerst dan, 
als hij van Kleinias gehoord heeft dat de argumentatie indruk heeft 
gemaakt en ten volle aanvaard is 1 9 8 ). Het bewijs heeft dus eerder 
een negatieve dan een positieve bedoeling. 
Er was sprake van een boze ziel, oorzaak van het ordeloze, 
hetgeen volgens sommigen zou nopen tot het aannemen van het 
bestaan van twee zielen, die het heelal leiden, van het bestaan dus 
van een boze tegenmacht. Een dergelijk dualisme zou ons brengen 
buiten de sfeer van het klassieke Platonisme199), en moet volgens 
de woorden van Kleinias, waarin deze een voorgestelde hypothese 
van Plato corrigeert, als een impietas beschouwd worden, hetgeen 
Plato beaamt 200). 
Nochtans biedt deze kwestie enige moeilijkheden. Ook al moet dus 
het leiden, 't ττεριάγειν (898 с) op straffe van impietas uitsluitend aan 
a 0 3 ) Nom. 898 e-899 a. 
1 , j e ) Platon, Lois, introd. Dies, p. LXXVIII. 
1 8 7 ) Nom. 899 cd. 
1 8 8
 ) Nom. 899 ds, 900 b. 
109) Bierens de Haan, a.w. p. 189. 
2 0 0 ) Nom. 898 с. Goldschmidt, a.w. p. 59. 
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een goede ziel worden toegeschreven, toch kan men niet ontkennen 
dat er sprake is van de verderfelijke invloed van een boze (κακή) 
ziel, tegengesteld aan de werking van een goede (άριστη) ziel. Daar 
Plato op deze theorie niet verder in gaat, mag er niet te veel waarde 
aan worden toegekend. Het is volgens Robin onwaarschijnlijk, dat 
hier sprake is van twee zielen, wanneer het gaat over boze wereld­
ziel, maar van een verwording der ordelijkheid in een oorspronkelijk 
goede z i e l 2 0 1 ) . De onwaarschijnlijkheid waarvan Robin spreekt — 
enerzijds zeer zeker op goede gronden ·— blijft anderzijds door de 
tekst en door de voortreffelijke analyse van von Wilamowitz het 
karakter van een vraag behouden. Deze laatste komt nl. langs een 
analyse van verschillende Nomoi-teksten tot een andere conclusie. 
In 896 e immers is sprake van twee zielen, een goede en een boze, 
in 897 с d en 898 с lezen wij dat de ordelijke beweging van de hemel 
slechts kan komen van de goede ziel, de ordeloze van de boze ziel. 
In 904 a ziet de Koning een psyche in alle handelingen, goede en 
boze. Doch hier gaat het niet om twee zielen, doch om αγαθά en 
κακά in één ziel, hetgeen weer in tegenspraak is met het vorige. In 
906 a zien wij wederom dat dit goede en kwade niet in dezelfde ziel 
verondersteld wordt. Samenvattend komt von Wilamowitz dan tot 
de slotsom, dat er bepaald sprake is van twee zielen, die in de orde 
van het heelal elkaar tegenwerken, zonder echter de boze ziel op 
te vatten in de zin van een duivel, die het boze steeds wil, zelfs 
als hij het goede doet, maar als een ψυχή δυναμένη τάναντία 
έξεργάζεσθαι (896e). In de beweging van de hemellichamen zal 
het goede noodzakelijk zegevieren, wegens de vaste regelmaat der 
beweging. Bij de mens kan — gezien zijn vrije keuze (904 c) —· 
ook het boze zegevieren. Of hier dan uit geconcludeerd moet worden 
dat de mensen daarom twee zielen in zich hebben, valt wederom te 
betwijfelen, gezien 904 a en scherpere formuleringen uit vroegere 
werken, waar de strijd om het goede en het boze bij de mens gaat 
tussen het verstandelijk deel van de ziel en de begeerte van de ziel. 
Dit onderscheid heeft Plato in de wereldziel nooit gemaakt, doch 
er is een volkomen analogie tussen de strijd van de delen der 
mensenziel en de strijd tussen de twee wereldzielen 2 0 2 ). 
In de analyse van von Wilamowitz vindt men vrij objectief een 
verklaring — voor zover het gebrek aan duidelijkheid van de tekst 
dit toelaat — van de gegeven passages, zoals ze er liggen en zij 
2 0 1 ) L. Robin. Platon. Parijs, 1936, p. 228. 
2 0 2 ) Cfr. U. von Wilamowitz-Moellendorff, Platon, Berlijn, 1919, II, p. 315-322. 
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voert tot de conclusie, dat Plato hier een slordigheid begaat of wel 
min of meer met zich zelf in tegenspraak komt, gezien zijn leer uit 
andere werken. De mening van Robin past beter in het geheel van 
Plato's leer en lijkt derhalve aannemelijker. Iets harder, zeer duide-
lijk, doch zeer zeker iets voorbariger luidt het oordeel van Apelt : 
„Hat Platon eine böse Weltseele neben der gute angenommen ? 
Wenn man blindlings zugreifend ihn beim Worte faszt (Legg. 
896 E ) dann „Ja"; gibt man sich die Mühe etwas schärfer zuzu-
sehen, dann „Nein" 2 0 3 ) . 
Men moet in deze — zoals reeds werd aangeduid .— vooreerst het 
onderscheid voor ogen houden tussen de leiding van een eventuele 
goede en boze ziel in het περιάγειν van de kosmos en de invloed die 
toegeschreven wordt aan een boze ziel, tegenovergesteld aan de 
werking van de goede ziel. Het antwoord in de zin van het klassieke 
Platonisme is dan dat een boze ziel de oorzaak is van het kwaad, 
een ziel dus, die zich niet laat leiden door de nous, maar door de 
anoia. Dit houdt echter niet in het bestaan van meet af aan van 
een boze wereldziel. Daar de ziel ontvankelijk is voor goed en kwaad 
— het contraire van het goede blijft immers steeds bestaan (Theait. 
176a) — kan zij oorzaak zijn van goed en kwaad, naargelang haar 
denken juist is of onjuist. Bij dit alles houde men voor ogen dat 
Plato over de oorsprong van het kwaad in morele zin nooit explicitis 
verbis een theorie heeft gegeven, hetgeen het bestaan van een boze 
tegenmacht, een volkomen juridisch dualisme, vrijwel onaanvaard­
baar maakt. Zeker is dat hij de oorsprong niet kan zoeken in iets 
uit het verleden, zoals de christelijke hamartiologie terugwijst op een 
zondeval. Het begrip boosheid heeft bij Plato geen juridisch 
karakter, doch een psychologisch, in zoverre dat boosheid een ont­
reddering van de ziel is, niet te beschouwen als boos opzei tegen 
een hogere wetsmacht, doch als een z iek te 2 0 4 ) . Deze „ziekte" is in 
laatste instantie, zoals reeds vermeld werd, een storing in het 
logistikon, een onwetendheid, die niet de δικαιοσύνη, doch slechts 
de αδικία ten gevolge heeft. 
Hiermede is de moeilijkheid zeer zeker niet tot een klare oplossing 
gebracht. De tekst ligt er, met zijn moeilijkheden, afgezien nog van 
kwesties omtrent de overlevering van de tekst. Een vraag blijft er. 
Enigszins ter opheldering kan er misschien een volgende vraag aan 
worden toegevoegd: Hebben wij hier te doen met een hypothese die 
2 0 3 ) Otto Apelt, Platonische Aufsätze, Leipzig, Berlijn, 1912, p . 95. 
^
4 ) Bierens de Haan, a.w. p. 190-191. 
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geopperd wordt door de toehoorders in wier naam hij spreekt, dan 
wel met een theorie door Plato zelf voorgestaan 2 0 5 ) ? 
G. Pasquali heeft in zijn „Le lettere di Platone", naar aanleiding 
van bovenstaand probleem, de θεία τύχη en κακή τύχη uit Nomoi 
en uit de brieven ten onrechte in verband willen brengen resp. met 
de goede en boze wereldziel en ook in deze begrippen een parallelle 
dualistische tegenstelling willen zien. Dit is niet juist. Het werke­
lijke en zeer oude dualisme is dat van tyche en theos, zuiver toeval 
en goddelijke beschikking, zodat de θεία τύχη van de goden uitgaat 
en niet de gunstige zijde is van een tweedeling, ressorterend onder 
het begrip t y c h e 2 0 6 ) . 
6. De goden en de menselijke aangelegenheden. 
De tweede en derde dwaling hadden betrekking op de houding 
van de goden ten opzichte van de aangelegenheden van de mensen. 
Er zal ter oorzakelijke bestrijding van dit kwaad bewezen moeten 
worden : 
a. De goden bekommeren zich over de aangelegenheden van de 
mensen. 
b. De goden zijn onomkoopbaar. 
Ad a. O p grond van de vermeende voorspoed van goddeloze 
mensen ontkent men de providentie van de g o d e n 2 0 7 ) . Dat de 
goden zich bemoeien met de gang van het grote geheel bleek uit 
het voorgaande. Dat zij eveneens zorg dragen voor het kleine, nl. 
de menselijke aangelegenheden, volgt uit de voortreffelijkheid, die 
men aan de goden moet toeschrijven, een voortreffelijkheid, waar­
mede noodzakelijkerwijze σωφροσύνη en νους samengaan 2 0 8 ) . De 
in deze tweede dwaling bedoelde zorgeloosheid kan enkel verklaard 
worden ófwel wanneer de goden deze zorg voor de aangelegenheden 
van de mensen niet nodig achten in het belang van het grote geheel 
— hetgeen gebrek aan inzicht of boos opzet zou verraden — ófwel 
wanneer zij in hun strevingen niet beheerst worden door de 
σωφροσύνη
2 0 9 ). Tenslotte kan de onmogelijkheid om voor alles te 
205) Nom. 896 e υπέρ σφφν. Apelt, Gesetze, II, p. 539. п. 48. 
2 0 0 ) E. G. Berry, The History and Development of the Concept of θεία μοίρα 
and θεία τύχη down and Including Plato, Chicago, 1940, p. 85. 
2 0 7 ) Nom.899e-900a. 
208) Nom. 900 с d. Aan de goden wordt de hogere σωφροσύνη toegeschreven, 
nl., deze die steunt op inzicht, en niet de „volkse" die steunt op natuur-aanleg en 
gewoonte. Cfr. Nom. 710 a, Pol. 376 e, 401 b, 410 b vlg. 
зов) N
o m -
 901 b с (χ^θυμίςι καΐ τροφή. 
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zorgen de oorzaak zijn. In dit laatste geval treft de goden geen 
schuld. De vertegenwoordigers van de tweede en derde dwaling, 
wier aanwezigheid bij het gesprek gefingeerd wordt, geloven dat 
de goden alles kennen, zien en horen en dat hun macht onbegrensd 
is. Zij zijn er van overtuigd, dat de goden een voortreffelijke aretè 
bezit ten2 1 0) . Men kan bijgevolg niet aannemen dat de goden in 
hun taak tekort zouden komen wegens gebrek aan σωφροσύνη, 
waardoor zij verhinderd zouden worden om te handelen overeen­
komstig de richtlijnen van hun kennis. Met de genoemde voortreffe­
lijke aretè zou dit niet te rijmen zijn. 
Moet men dan aannemen gebrek aan inzicht of boos opzet ? De 
aangelegenheden van de mensen maken deel uit van de natuur, die 
bezield is en in zoverre iets van de godheid in zich draagt. Daarbij 
is de mens het meest godvrezende wezen terwijl alles wat zich in 
de wereld en in het heelal bevindt, eigendom van de goden i s 2 1 1 ) . 
Opzettelijke verwaarlozing kan dus niet verondersteld worden. 
Langs een even spitsvondige als bedenkelijke redenering212) wordt 
dan „aangetoond" dat, aangenomen de volledige kennis van de 
kleinere aangelegenheden, a fortiori de verzorging van de kleinere 
aangelegenheden moet volgen, daar 't vermogen om iets waar te 
nemen en de macht om iets te verrichten zich omgekeerd evenredig 
verhouden2 1 3) . Wanneer men echter nog verder gaat en aan de 
mensen zoveel inzicht toekent dat zij een aan hun zorgen toever-
trouwd object eerst dan doelmatig verzorgd weten, wanneer ook 
aan de kleinere onderdelen voldoende aandacht wordt geschonken, 
dan stelt men het inzicht van de goden achter bij dat van de mensen 
door aan te nemen dat de goden het kleinere zouden verwaarlozen 
en enkel zorg zouden dragen voor de grotere objecten van hetzelfde 
geheel2 1 4) . Dus de beschuldiging dat de goden zich niet om aan-
gelegenheden van de mensen bekommeren kan niet gehandhaafd 
worden. 
Laat dit bewijs zwak zijn in overtuigingskracht t.a.v. derden, het 
verraadt ons in zijn ongecompliceerdheid iets van de vaste over-
"O) Nom. 901 e. 
su) Nom. 902 b. 
2i2) De onduidelijkheid van deze redenering is uiteindelijk te wijten aan het 
feit, dat men in Plato's werken geen verstandelijke wil vindt als afzonderlijk ver-
mogen. 
213) M.a.w. het waarnemen van kleine dingen is moeilijk, het zorgen ervoor 
en het besturen ervan is gemakkelijk. Cfr. Nom. 902 b с 
2") Nom. 902 de. 
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tuiging die Plato bezit, hierin accoord gaande, zoals reeds vermeld 
werd, met het orphische geloof. Het somtijds geuite verwijt, dat 
Plato's denken verslapt zou zijn in de bewijsvoering omtrent het 
bestaan, de voorzienigheid en onomkoopbaarheid van de goden is 
ongegrond. Men mag niet uit het oog verliezen dat Plato hier op 
eenvoudige en overredende wijze redeneert in een proïmion, een 
soort preek, niet in een dialectisch betoog, zoals bv. over de kennis 
van de werkelijkheid in Politeia, waar hij overigens ter verduide-
lijking met het eenvoudig en in zekere zin beneden zijn stand liggend 
verhaaltje van de grot voor de dag komt. 
Na dit bewijs richt hij zich wederom met een vermanend woord 
tot hen, die genoemde dwalingen aanhangen. Hij tracht hen te over-
tuigen, dat zij zich vergissen en zich ten onrechte beroepen op het 
geluk van de boosdoeners. Een mens mag en kan niet beweren dat 
er wanorde is, daar hij het grote geheel en de orde van het heelal 
niet kent. Hij oordeelt helaas over de bemoeiingen van de goden, 
terwijl hij zich op het standpunt stelt, dat heel de activiteit van de 
goden gericht is op zijn persoonlijk heil, terwijl in werkelijkheid alles, 
ook hij zelf, een plaats inneemt die bepaald is overeenkomstig het 
nut van het geheel. Wanneer er boosdoeners zijn — hetgeen een 
morele wanorde betekent — dan ligt daarvan de oorzaak bij de 
mens. De plaats in het geheel werd door de goden bepaald, doch 
aan zijn persoonlijke vrijheid werd overgelaten, hoe hij zich zou ge-
dragen. Overeenkomstig het gebruik van deze vrijheid zal de mens 
vergelding ontvangen in loon of straf. Ook al moge een schijn van 
geluk hem omgeven, terwijl hij zijn karakter vormt in verkeerde 
richting, het staat vast, dat hij de straffende hand van de goden 
niet zal ontvluchten2 1 5). 
Ad b. De goden zijn onomkoopbaar. Parallel aan zijn streven om 
de rechtvaardigheid te redden en een staat van vrije mensen te 
stichten leert Plato de onomkoopbaarheid der goden, leert hij het 
bestaan van een godheid die bevriend is met het recht en afkerig 
van het onrecht. Het is dan ook een ongerijmdheid om aan te nemen 
dat de goden hun taak slechter vervullen dan menselijke wezens en 
het recht te kort zouden doen voor geschenken2 1 6). Degenen die 
215) Aldus beknopt de inhoud van de vermaning uit Nom. 903 b-905 с 
2 1 β ) Nom. 907 a. „Zullen wij durven beweren dat zij die waken ever de aller­
schoonste dingen, zelf uitmuntend in waakzaamheid met het oog op de deugd, 
slechter zijn dan honden en middelmatige mensen, die evenwel het recht niet 
zouden willen prijs geven terwille van geschenken, misdadig aangeboden door 
onrechtvaardige mensen ?" 
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de goden omkoopbaar achten — en de practijk bewijst dat velen 
ernstig met deze mogelijkheid rekening houden2 1 7) —· stellen de 
goden in zekere zin gelijk met redeloze dieren of met mensen die 
een min of meer verantwoordelijk ambt op oneerlijke wijze uit-
oefenen. In het voorgaande werd men het eens over het feit dat de 
waakzaamheid van de goden, die zich uitstrekt over alles, groot 
moet zijn, op grond van hun hoge aretè, hetgeen dus uitsluit dat 
zij oneerlijk zouden kunnen handelen. 
С D E LEER O V E R E E N „HIERNAMAALS" 
De dood is niet het uiterste, zo lezen wij in 881 a. Plato's leer 
over een vergelding in een hiernamaals is van grote betekenis. Aldus 
blijft hij ook in Nomoi trouw aan de leer over de justitia, zoals wij 
haar vinden in het laatste boek van de Politeia en hij blijft doorgaan 
met het toekennen van veel waarde aan sancties aan gene zijde van 
het g r a f 2 1 8 ) . Speciaal in dit onderdeel van de geloofsleer kent 
Plato waarheden die aangenomen moeten worden op gezag van een 
soort oude overlevering, een soort van gewijde traditie. Onder in­
vloed van het orphisme is in de philosophie van Plato een buiten-
wetenschappelijke autoriteit binnengedrongen, waarop de wijsgeer 
zich in bepaalde beslissende gevallen beroept. Door verwijzing naar 
een dergelijke bron stelt de wijsgeer soms een oplossing voor, die 
eigenlijk aan het autonome verstand zou toekomen. Aldus komt er een 
geloofszekerheid naast en tot steun van de wetenschappelijke zeker­
heid. Friedrich Pfister toont aan dat Plato de mensen geloof wil 
doen schenken aan oude heilige geschriften, waarin geleerd wordt dat 
de ziel onsterfelijk is en aan het oordeel van een rechterlijke macht 
onderworpen is, wanneer zij van het lichaam gescheiden is. Het 
blijkt dat Plato spreekt van een schone overlevering (λόγος) met 
betrekking tot de goddelijke dingen en de onsterfelijkheid van de 
ziel. De stichters van de mysteriën worden aangewezen als de ge-
tuigen voor het leven en de vergelding in een hiernamaals. Een 
oude overlevering wederom beleert ons omtrent de zielsverhuizing. 
Op verschillende plaatsen wordt — al is het dan niet altijd zonder 
ironie, hetgeen Pfister blijkbaar ontgaat — het orphische gezag er 
bij geroepen tot staving van de leer dat de ziel in het lichaam woont 
217) Nom. 906 a-d. 
218
 ) F. Pfister, Die Autorität der göttlichen Offenbarung. Glauben und Wissen 
bei Piaton, in Würzburger Jahrbücher für die Altertumswissenschaft, II, 1947, 
p. 178 vlg. met verwijzing naar Ер. VII 335 a, Men. 81 a vlg., Pol. 366 a b, Phaid. 
69c, 70cd, 72a, Gorg. 493 a, Pol.363d. Krat. 400bс 
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als in haar graf, dat de onrechtvaardigen in slijk en modder voort­
leven en gedwongen worden om water te dragen in een zeef, terwijl 
op een andere plaats (Krat.400bc) weer uitdrukkelijk ol άμφί 
Όρφέα als gezagsbron worden aangehaald. Ook naar de Nomoi 
verwijst Pfister om aan te tonen hoe Plato de zekerheid door ge­
loof in de plaats laat treden van de zekerheid door weten, en dit 
met een beroep op oude overleveringen, die men geloof moet 
s c h e n k e n 2 1 9 ) . 
Niet alleen in eschatologische aangelegenheden wordt op deze 
buiten-wetenschappelijke autoriteit een beroep gedaan doch ook 
wanneer het gaat over goden en hun herkomst, zoals blijkt uit 
Timaios 40 d 220). 
De grondslag van Plato's eschatologie is de onsterfelijkheid van 
de ziel, uitvoerig behandeld in Phaidoon en herhaaldelijk elders ter 
sprake gebracht. Begrijpelijk is dus dat hierover in Nomoi niet wordt 
uitgeweid. Deze leer wordt bekend verondersteld en slechts spora­
disch wordt de onsterfelijkheid woordelijk g e n o e m d 2 2 1 ) . 
Ter vermijding van niet gewenste analogieën moge terloops ver-
meld worden dat deze onsterfelijkheid volgens Plato's leer niet voort-
spruit uit het wezen van de ziel in zover zij een eindeloos bestaan 
kent en wenst, noch ook uit de morele rechtsorde, die een eeuwige 
vergelding nodig maakt, waaruit dan weer volgt, dat het niet in 
Gods bedoeling kan liggen de ziel, die krachtens haar onstoffelijk-
heid zonder Gods tussenkomst niet vernietigd kan worden, in het 
niet te doen verdwijnen. Volgens Plato vloeit deze onsterfelijkheid 
voort uit de gelijkenis die er bestaat tussen de nous en zijn object, 
de eidos, zoals hij aantoont (Phaid. 78 b vlg., 80b) , daarmede het 
meest doorslaggevende argument brengende van de vier, omdat hij 
aldus de wet van de onsterfelijkheid in de kern van zijn leer vlecht. 
De kennis immers acht hij niet mogelijk tenzij er enige gelijkheid 
is tussen het kennende verstand en het gekende object. Zoals het 
oog de helderheid van de zon niet zou kunnen zien als het oog niet 
zelf, op eigen wijze, helderheid was, zo zou de nous de idee niet 
2 l e) Pfister, a.a. p. 180, met verwijzing naar Nom. 927 a, 713 c, 715 e vlg. 
^
0 ) Pfister, p. 181. Samenvattend schrijft Pfister: „An allen diesen Stellen 
wird eine alte, in Büchern niedergelegte Ueberlieferung, die als götdiche Offen-
barung gilt, und die Wahrheit enthält, der man glauben musz, als Autorität ent-
scheidend angerufen und an die Stelle eines -wissenschaftlichen Beweises gesetzt ; 
überall handelt es sich um die orphische Ueberlieferung und um die Probleme von 
Gott und Unsterblichkeit der menschlichen Seele". 
^
21) Nom. 904 a, 959 Ь. 
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„zien" als hij zelf niet in zekere zin idee was (eidos ti), waaruit 
dus volgt dat er verwantschap is, een bepaalde graad van gelijkheid 
bestaat, tussen de ziel, d.w.z. in wezen de nous, en de idee 2 2 2 ) . 
Ook vóór Plato geloofde men in een hiernamaals. Men nam dit 
aan met een sombere berusting, die voortkwam uit het onzekere en 
vage dat er wachtte na dit leven. Men geloofde in de vijfde eeuw 
in de onderwereld als in een duister oord van straf. Speciaal de 
tijd van Plato vroeg om gerechtigheid aan de overzijde van het 
graf. De menselijke maatschappij-vorm, de polis, die op aarde de 
gerechtigheid moest waarborgen, was intussen te kort geschoten 
in haar t a ak 2 2 3 ) . Plato neemt anderzijds iets van de somberheid 
weg en stelt er voor in de plaats — zij het dan misschien niet geheel 
oorspronkelijk — een leer die enerzijds aanspoort tot het goede, 
anderzijds afschrikt van het kwade. De dood, die een scheiding be-
tekent van ziel en lichaam 2 2 4 ) , is niet langer de overgang naar vage 
onzekerheid, doch een bevrijding225). Er bestaat dan ook geen 
reden om aan de vereniging van de ziel met het lichaam de voorkeur 
te geven boven de scheiding2 2 6). Deze onsterfelijkheid moet voor 
de mensen aanleiding zijn om de ziel voldoende te eerbiedigen. 
Immers juist wegens haar onsterfelijkheid kan zij een gevaar be-
tekenen, waartegen men zich slechts op één wijze veilig kan stellen, 
nl. door de beoefening van de deugd. 
Na de weerlegging van de tweede dwaling acht Plato het raad-
zaam om ter versterking van zijn argument te wijzen op de beloning 
van het goede en de bestraffing van het tegenovergestelde. Steunend 
op orphisch-pythagoreïsche voorstellingen spreekt Plato in my-
thische vorm over reiniging van de ziel en over vergelding tijdens 
het voortbestaan in een ander leven 2 2 7) . Wegens deze mythische 
vorm is het onmogelijk om ook maar enigszins een volledige of 
enigszins een gedetailleerde structuur van zijn hiernamaals te be-
schrijven229). In Nomoi vinden wij geen uitgewerkte mythe zoals 
^
2 ) Α. J. Festugière, L'idéal religieux des Grecs et l'Evangile, Parijs, 1932, 
p. 48. 
2 2 3
 ) den Boer, a.w. p. 179. 
^
4 ) Gorg. 524 b, Phaid. 67 с 
2 2 5 ) Phaid. 67 с 
2 2 0 ) Nom. 828 d. 
2 2 T ) Ueberweg-Praechter, I, p. 348. 
^
2 8) Dit betekent geenszins dat Plato een leer die hij door een mythe wil ver­
duidelijken (en in feite gewoonlijk verduistert) als een vrome legende zou be­
schouwen. Anderzijds is het niet duidelijk of hij door zijn vlucht naar de mythe 
een oplossing voorstelt dan wel een bekentenis van onvermogen, om tot een wijs-
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in Gorgias, Phaidoon, Politeia en Phaidros. Voor degenen echter die 
enigszins vertrouwd zijn met de gedachtengang van vroegere mythen 
is het duidelijk dat hij in Nomoi met slechts enkele woorden aan-
duidt, wat hij vroeger meer in extenso heeft voorgehouden2 2 9). 
Het blijkt dat het lot van de ziel na de dood afhankelijk is van 
het gedrag tijdens het leven. Immers er wordt een soort van „heils-
plan" aangeduid volgens hetwelk de richting van het morele leven 
der ziel bepaald moet worden. De kosmos is geordend volgens een 
bepaald plan. Alles heeft de plaats gekregen die, gezien dit algemene 
plan, de juiste was. W a t echter de karaktervorming betreft heerst 
er vrijheid230). Men kan zijn karakter, het complex van factoren 
dat op het zedelijk gehalte van de daden grote invloed zal uitoefenen, 
vormen in overeenstemming met of in afwijking van dit plan, dat 
een heilsplan is, daar het gericht is op de zegepraal van de aretè 2 3 1 ). 
De ethiek van Plato veronderstelt een gedeeltelijke persoonlijke 
determinatie, die wij bij zijn leermeester niet vinden. Daar het in-
tellectualisme van de deugdenleer sterk daalt in Nomoi, is een mens 
niet „fatalement vertueux". Er is meer vrijheid en dus meer ver-
dienstelijkheid 2 3 2 ) . Deze vrijheid is relatief, want na dit leven zal 
een oordeel volgen 2 3 3 ) . Degene die niet aan dit „heilsplan" mede-
werkt en dus de heilige rechtsorde verkracht, zal gestraft 
worden 2 3 4) . De ziel immers moet na de dood verantwoording af-
leggen bij de goden. Grote hulp kan haar dan niet meer geboden 
worden van buiten af. Elders wordt met deze mogelijkheid, in het 
voordeel van bepaalde misdadigers, wel rekening gehouden2 3 5) . 
Het gaat hier echter niet zo zeer om de kracht van de gebeden, 
gerige verklaring te komen, aflegt. Cfr. Ferd. Sassen, Geschiedenis van de wijs-
begeerte der Grieken en Romeinen, Nijmegen, 19433, p. 57. Voor de betekenis van 
de mythe zij verder verwezen naar P. Frutiger, Les mythes de Platon, Parijs, 1930, 
vooral p. 36 vlg. 
229) De mythen uit andere werken worden hier niet besproken daar enkel de 
eschatologie uit Nomoi object van dit onderzoek is. Overigens zou men in een 
poging om langs een vergelijkende studie der overige mythen een systematische 
en in bijzonderheden samenhangende eschatologie te construeren ten zeerste teleur-
gesteld worden, juist omdat de mythische en „dogmatische" elementen zo eng met 
elkaar vervlochten zijn. Cfr. Ueberweg-Praechter, I, p. 345. 
230) Nom. 904 b . . . . τ η ς δέ γ ε ν έ σ ε ω ς του π ο ί ο υ τ ινός ά φ ή κ ε τ α ΐ ς βουλή-
σεσιν έ κ α σ τ ω ν η μ ώ ν τ ά ς α ί τ ι ο ς . De vertaling „Karakter" is overgenomen van 
Apelt, Gesetze, II, p. 428. 
2 3 1
 ) Nom. 904 a b c . 
2 3 2 ) G. Dantu, L education d'après Platon, Parijs, 1917, p. 120. 
233) Phald. 107 d, Pol. 614 с 
2 3 4 ) Nom. 905 a. 
2 3 B ) Phaid. 114 b. 
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gestort door andere zielen ter bevrijding van een gestrafte ziel en 
ter vermurwing van de rechters, als wel om de overredingskracht, 
die een gestrafte ziel zelf weet te leggen in haar gebeden om be­
vrijding 2 3 G ) . 
Een goede ziel kan ter verantwoording verschijnen zonder vrees, 
terwijl voor boze zielen deze verantwoording schrikwekkend zal 
z i j n 2 3 7 ) . Er is sprake van άρχοντες die waken over ieder m e n s 2 3 8 ) . 
Waarschijnlijk zijn deze de δαίμονες, die de mens, na hem geleid te 
hebben door het leven naar de plaats van het oordeel v o e r e n 2 3 9 ) . 
De ziel is tijdens het leven op aarde verbonden met een lichaam en 
overeenkomstig de leer van de metempsychose nu eens met dit dan 
weer met een ander lichaam. Zij zal dus onderhevig zijn aan het 
gevaar van veel „veranderingen", hetzij door eigen schuld, hetzij 
door invloed van andere z i e l e n 2 4 0 ) . De leider van het geheel zal 
een goede ziel naar een betere plaats verwijzen en een boze ziel naar 
een slechtere plaats, opdat haar aldus te beurt zal vallen, hetgeen 
zij v e r d i e n t 2 4 1 ) . De ziel draagt wegens haar „vrijheid" verant­
woordelijkheid voor haar daden, kan dus beloning of straf ver­
dienen. Kleine vergrijpen hebben tot gevolg een verplaatsing van de 
ziel naar elders weliswaar, doch zij blijft op de oppervlakte van de 
a a r d e 2 4 2 ) . Waarschijnlijk is de betekenis dat deze ziel verenigd 
wordt met een ander lichaam 2 4 3 ) . Dit betekent dus geen eindvonnis, 
daar de zielsverhuizing gericht is op verdere zuivering van de ziel, 
zoals blijkt uit Phaidros, Phaidoon en Politeia. Ook de inhoud van 
andere mythen geeft ons geen duidelijk antwoord op de vraag, hoe 
groot de vergrijpen mogen zijn om door deze „geringe verplaatsing" 
nog de mogelijkheid tot verdere zuivering te krijgen. 
Grotere misdrijven worden gestraft met verwijzing naar een 
plaats diep onder de aarde, aangeduid met de naam Hades of andere 
2 3 e ) D.Becker, Das philosophische System Platons in seiner Beziehung zum 
christlichen Dogma, Freiburg, 1862, p. 323. 
2
" ) Nom. 959 b. 
238) Nom. 903 b. 
2 3 0
 ) Phaid. 107 d. 
2 4 0 ) Norn. 903 d. Deze „veranderingen" (μεταβολα() hebben betrekking op 
de „levensveranderingen" ten gevolge van de reïncarnatie, doch tevens op de 
veranderingen in morele zin, de vergrijpen, die daarvan het gevolg kunnen zijn. 
Dit kan door eigen schuld of door die van andere zielen, d.w.z. onder invloed van 
de omgeving, zoals blijkt uit 904 d. Apelt, Gesetze, II, p. 540, η. 68. 
2 4 1
 ) Nom. 903 d. 
2 4 2 ) Nom. 904 c. 
2 4 3 ) Reverdin, a.w. p. 27. 
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benamingen, die de mensen met vrees vervul len 2 4 4 ) . Aan deze straf 
van de goden, hetzij ze voltrokken wordt op de oppervlakte van de 
aarde, hetzij in de Hades of in een nog vreselijker oord zal geen 
schuldige ontkomen, welke middelen hij ook te baat n e e m t 2 4 5 ) . 
Deze straf zal verschrikkelijk zijn, doch in al haar onbetwistbare 
gruwelijkheid, erger nog dan de grootste straf nl. de doodstraf, die 
de rechter in dit leven kan toepassen, zal zij helaas toch niet in 
staat zijn om de mensen in dit leven van grote misdaden, zoals bv. 
verwantenmoord, af te schrikken 2 4 6 ) . 
De aard van de straf, de aard van het later lot zal bepaald worden 
door de aard van de gedragingen tijdens het leven. Dit overeen­
komstig de wet van de assimilatie-tendens, dat nl. „het gelijke be­
vriend is met het gelijke" (716c). Wiens morele karakterwaarde 
daalt, wie slechter wordt, zal terecht komen bij de slechtere zielen. 
Wiens morele karakterwaarde stijgt, wie beter wordt, zal een plaats 
verkrijgen bij de betere zielen, zodat in het leven, zowel als in de 
wisselende vormen van de dood (έν πασι θανάτοις = reïncarnatie) 
de mens zal ondergaan en doen, hetgeen naar men kan verwachten, 
degenen die (in morele zin) op elkaar gelijken, elkaar aandoen 2 4 7 ) . 
De goede zielen echter, die zich zelf in hoge mate deelachtig hebben 
gemaakt aan de goddelijke aretè, worden beloond en gaan naar een 
betere plaats, die vol wijding i s 2 4 8 ) . Waarin de beloning van deze 
zielen verder bestaat wordt in Nomoi niet vermeld. 
Zo juist werd gesproken van de assimilatie-tendens, waaraan 
thans bij wijze van intermezzo enige verklaring zal worden gegeven. 
Geheel het belonings- en bestraffingssysteem van Plato's ver-
geldingsleer, geheel het verloop van het vervolmakingsproces van 
de mens berust op de leer van deze assimilatie-tendens, de leer van 
de όμοίωσις. Reeds in dit leven geldt deze gelijkwording en zij zal 
zich continueren in het hiernamaals, zoals wij lezen in Theaitetos. 
Het goddelijke immers, zo lezen wij aldaar, is in dit leven het meest 
gelukkige en 't goddeloze is 't meest rampzalige. Vaak worden de 
mensen onbewust of door gebrek aan inzicht gelijkvormig aan dit 
laatste en dus ongelijk aan het andere, met als gevolg dat zij daar­
door boete ondergaan door een leven te leiden overeenkomstig de 
2 4 4 ) Nom. 904 d. De kosmische situatie in 904 en 905 aangeduid blijkt overeen 
te stemmen met die uit de mythe van de Phaidoon. 
2 4 5
 ) Nom. 904 e-905 a. 
2 4 6 ) Nom. 881 ab. 
2 4 7 ) Nom. 904 с e. 
ΐ 4 β ) Nom. 904 d. 
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aard van datgene waarmede zij gelijkenis vertonen. Na hun sterven 
zullen zij, als zij aldus doorgaan, niet worden opgenomen in een 
plaats die vrij is van alle kwaad, maar zij zullen voor altijd blijven 
in een overeenkomstige levenswijze, als boze mensen, die door boze 
dingen worden getroffen 2 4 9 ) . Door de beoefening van de deugd 
anderzijds gedraagt de ziel zich eveneens in overeenstemming met 
deze wet, die leeft in alle dingen, bewerkt in zich een harmonie 
met het goddelijke en daardoor een hogere gelijkenis met het godde­
lijke. Gelijkenis te bereiken met God in de mate van het mogelijke —· 
είς δσον δυνατόν άνθρώπω όμοιουσθαι θεώ Pol. 613 b — is de zin 
en de wet die het verstandelijke en zedelijke zijn van de mens be­
h e e r s t 2 5 0 ) . Volgens Pfister steunt deze in alle dingen levende wet 
op een gezagsbron die ligt buiten het zuivere weten, nl. op een 
παλαιός λόγος, die zegt : 6 δμοιος τω όμοίω φίλος 25ΐ ), Dit moge 
waar zijn, voor zover deze idee gevonden wordt ook in het denken 
vóór Plato, speciaal in het Pythagorisme en Orphisme, doch tevens 
kristalliseert zich in deze spreuk een levenswaarde als uitkomst van 
Plato's philosophic. Ook in deze imitatie-leer, door Plato aangeduid 
met όμοίωσις, μέθεξις, μίμησις, μίμημα, komt duidelijk tot uiting 
het verband tussen Plato's wijsgerig en godsdienstig denken. Al de 
pogingen van vroegere denkers in deze richting heeft Plato tot de 
hoogte van zijn eigen denkplan verheven. Hij heeft er een funda­
ment aan gegeven door deze imitatie-leer te incorporeren in zijn 
theorie van die werkelijkheid, die object is van het verstandelijk 
denken, de ideeënwereld. De graad van gelijkheid van de zinnelijk 
waarneembare wereld met de verstandelijk kenbare wereld is be-
palend voor haar werkelijkheidswaarde. Alle zinnelijk waarneem-
bare dingen zijn als het ware bezield met een innerlijke drang naar 
gelijkwording met de idee waaraan zij beantwoorden en naarmate 
die gelijkwording bereikt wordt, naar die maat moet ook hun werke-
lijkheidsgraad gemeten worden 2 5 2 ) . In het vervolmakingsproces, als 
men wil in het passieve paideia-proces van de mens wordt deze 
gelijkwording met God bereikt door rechtvaardig te worden en 
heilig in de verlichting van de geest 2 5 3 ) . Deze gelijkwording ver-
eist een vluchten van de wereld die object is van de zinnen en een 
240) Aldus de gedachtengang van Theait. 176e-177a. Cfr. Nom. 904 e. 
™) Dies, a.w. p. 595. 
251
 ) Pfister, Die Autorität etc. p. 180. 
252) Dies, a.w. p. 593-594. 
253) Theait. 176 a όμοίωσις δέ δίκαιον καΐ δσιον μετά φρονήσεως γε­
νέσθαι. 
73 
toekeren tot de intelligibele wereld. Dit betekent echter niet een zich 
onttrekken aan de verplichtingen die het verblijf in deze stoffelijke 
en met de zinnen waarneembare wereld mede brengt en heeft dus 
met een vals ascetisme niets g e m e e n 2 5 4 ) . Evenmin mag deze 
ομοίωσις opgevat worden als een soort mystieke vereniging en men 
mag het προσομιλεΐν van de Nomoi niet vereenzelvigen met de 
ομιλία van Clemens van Alexandrie en van Or ig ines 2 6 5 ) . 
De eschatologische mythen van Plato mogen geen aanleiding 
geven om de beloning van goede zielen te zoeken in een schouwing 
van de hoogste godheid, ook al vindt men in enkele dialogen 
passages die de indruk zouden kunnen wekken dat het hoogste geluk 
bestaat in het schouwen van het éne en hoogste. Zo lezen wij in 
de Diotima-rede uit Symposion over de aanschouwing van het 
absoluut-schone en eeuwig zijnde : iets dat schoon is, niet in zeker 
opzicht, doch op zich zelf, waaraan al het andere dat schoon is, 
deel heeft. Wanneer wij daarnaast zien dat Plato zich nooit duide-
lijk uitspreekt over de hoogste godheid en nu eens de idee van het 
Goede noemt, dan weer het Schone in zich of de God van het Al, 
wiens beeld vaag blijft, zodat wij uiteindelijk concludeerden tot de 
„ineffabilitas" van Plato's God, dan mogen wij aannemen, dat 
Plato's eschatologie niet doordringt tot de godheid zelf, die in-
effabilis blijft. Speiser schrijft dan ook : „Das Jenseits ist für Plato 
das Reich der Ideen, nicht das Gottesreich"2 5 6). Het is aan de God 
van de Grieken bovendien volkomen onverschillig of een mens zijn 
einddoel bereikt. Er bestaan in de Griekse godsdienst wel relaties 
van de mensen tot God, doch niet andersom, in deze zin dat de 
Griekse God de mensen niet bemint. De mens is nl. niet zijn schepsel 
en nog minder zijn kind. Hierin schuilt een groot en niet te over-
bruggen verschil tussen de Griekse godsdienst en het christen-
dom 2 5 7 ) . Daar Plato's wetenschap omtrent het goddelijke zich niet 
transformeerde in liefde in de zin, zoals beschreven is door 
Bergson2 5 8) , en aldus bleef binnen de koele grenzen van een in-
tellectuele .— zij het dan een visionnair-intellectuele — kennis, deed 
2") Dies, a.w. p. 596, 598. 
2BB) P. Boyancé, Le culte des Muses cher les philosophes grecs, Parijs, 1936, 
p. 174. 
2 Β β) A. Speiser, Die platonische Lehre vom unbekannten Gott und die christ­
liche Trinität, in Éranos Jahrbuch, 1940-1941, p. 15. 
2B7) Festugière, L'idéal etc. p. 53. 
258) Henri Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, Parijs, 
1933, p. 242-243. 
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hij geen positief werk als wegbereider voor het christendom. Doch 
men zou het een van zijn grote verdiensten kunnen noemen, dat 
hij ons leert, dat wij met wetenschap alleen niet kunnen doordringen 
tot het diepste wezen van de godheid en dat de voorstelling van het 
hiernamaals, enkel met behulp van wetenschap, steeds uiterst vaag 
en gebrekkig blijft259). 
Het doel van Plato's paideia is zeer zeker de vorming van de 
mens, anders gezegd de aretè en bijgevolg het geluk. De aretologie 
uit de oudheid heeft immers een eudaimonistisch karakter. Uit de 
zorg voor het religieuze, die hem bezielt, speciaal in Nomoi aan de 
dag tredend, alsook uit de wijze waarop hij dit thema behandelt, 
mag geconcludeerd worden dat het doel van de paideia niet alleen 
ligt in de aretè en eudaimonie tijdens dit leven. „And so all edu-
cation is preparation for a higher life in which the soul will not 
exist as a composite of the manyheaded beast, the lion, and the 
man, but in its pure form" 2 6 0 ) . 
239) Speiser, a.a. p. 18. 
2 β 0 ) Jaeger, a.w., II, p. 366. 
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DERDE HOOFDSTUK 
DE GODSDIENSTIGE FUNCTIES EN DE 
EREDIENST 
A. D E G O D S D I E N S T I G E WAARDIGHEIDSBEKLEDERS 
Daar de cultus een officieel karakter krijgt en in deze het parti­
culier initiatief sterk aan banden wordt gelegd, krijgt ook het ambt 
van de bedienaar van de godsdienst een ander karakter. Voor de 
staat van Plato geldt zeer zeker niet wat door Gernet-Boulanger 
geschreven wordt betreffende de Griekse godsdienst in het alge­
meen, dat nl. het individu zelf alles kan verrichten in deze en dat het 
onderscheid tussen priester en leek niet absoluut is1). Wegens het 
officieel karakter van de eredienst wordt de noodzakelijkheid van 
verschillende instanties van priesters en andere bedienaren dan ook 
door de wet bepaald. Voor een groot deel blijven de godsdienstige 
functies en het priesterschap in overeenstemming met dezelfde 
Atheense instellingen. Wanneer waardigheidsbekleders door het lot 
worden aangewezen, dan is dit onder invloed van de religieuze 
conceptie van de Wetten, die in de aanwijzing door het lot een 
goddelijke beschikking zien, in tegenstelling met de κλήρωσις in 
Athene, 'n zuiver mechanisch middel om iedereen die in de demo­
cratische staat daarvoor in aanmerking kwam, een kans te geven 
het zijne bij te dragen 2 ). Met zijn voorkeur voor personen boven 
de zestig verwijdert Plato zich echter volkomen van de Griekse 
practijk, volgens welke zelfs kinderen soms het ambt van priester 
hebben vervuld 3 ). 
1. De euthynen. 
De staatsmanswijsheid, waarover een gesprek begint in 963 a, 
zal doordrongen moeten zijn van een grote kennis van het bestaan 
en de macht der goden, een kennis zo groot als voor mensen moge-
1 ) L. Gemet et A. Boulanger, Le génie grec dans la religion, Parijs, 1932, 
p. 205 : „Religieusement qualifié, l'individu peut accomplir lui même bien des 
opérations : il n'y a pas, entre laïcs et prêtres, une distinction absolue". 
2) Platon, Lois, éd. Les belles lettres, introd. Gemet, p. CVIII en CXI. 
s) H. Bolkestein, De godsdienst in het leven der Grieken, gedurende hun bloei-
tijd, Haarlem, 1947, p. 102. 
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lijk is. Met alle kracht zullen de opperste staatsleiders er naar 
moeten streven om een volledige overtuiging te verwerven omtrent 
de goden 4 ) . De intellectuele taak van de euthynen en van de 
anderen, die samen met hen deel uitmaken van de „nachtelijke 
raad", bestaat in het doorschouwen van de eenheid van de deugd. 
Een ware wetgever immers moet voor ogen hebben, niet een gedeelte 
van de deugd, zoals b.v. de dapperheid, maar de gehele deugd 5 ) , 
want aan een staat, die gebrek heeft aan mannen die niet geheel en 
al met het wezen van de deugd vertrouwd zijn, zal ongeluk ten deel 
vallen6) . Zij zullen bovendien in staat moeten zijn om overeen-
komstig deze kennis orde te scheppen in alles7) . Hier blijkt dat 
Plato het ideaal van zijn philosophische leiders uit Politeia ook in 
Nomoi handhaaft, zij het dan in een mildere vorm. Zoals in de wet-
staat de steun van de godsdienst in de plaats treedt van de stand-
vastige kennis, die in zijn ideale staat door de onwankelbare zeker-
heid van het inzicht geschonken moest worden aan 's mensen 
handelen en oordelen8), zo treedt thans het priestercollege der 
euthynen in de plaats van de philosophische leiders uit Politeia, 
samen met de andere leden van de nachtelijke raad, doch allereerst 
de euthynen. Zij immers worden in de eerste plaats aangeduid als 
leden van deze r aad 9 ) . Deze euthynen, genomen uit de voortreffe-
lijkste burgers hebben o.a. tot taak de controle van de ambtelijke 
bezigheden van de magistraten10). Hiermede bracht Plato, voor 
zover de euthynen een controle-instantie en aldus in zekere zin de 
hoogste magistratuur vormden, niets nieuws. Doch zij vormen tevens 
een priester-college, want zij alleen zijn priesters van Apollo en 
Helios, terwijl een van hen telkens voor één jaar als eponym opper-
priester zal fungeren1 1). 
Het sacraal karakter van deze instantie blijkt verder : 
a. Uit de plaats waar zij gekozen worden en vervolgens zullen 
wonen, nl. de tempel van Helios en Apollo, alsook uit de opdracht 
aan deze goden 1 2 ) . 
*) Nom. 966 с 
β ) Nom. 630 е. 
β) Nom. 964 а с. 
7) Nom. 965 Ь. 
») Cfr. р. 13-14. 
0 ) Nom. 951 d. De aldaar genoemde priesters die de prijs van de deugd ver­
kregen hebben, zijn de euthynen, zoals blijkt uit 946 b. 
« ) Nom. 945 de. 
" ) Nom. 947ab. 
1 2 ) Nom. 945 e, 946 cd. 
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b. Uit de eer die hun te beurt valt tijdens hun leven. Na hun 
aanstelling krijgen zij als onderscheidingsteken een krans, de laurier­
krans waarschijnlijk, die alleen zij mogen dragen in het openbaar. 
Uit hun kring worden de leiders gekozen voor de gezantschappen 
die aanwezig zullen zijn bij de spelen, offers en heilige plechtig­
heden, die door alle Grieken of althans door verschillende staten 
gemeenschappelijk gevierd w o r d e n 1 3 ) . 
с Uit de eervolle begrafenis die hun ten deel valt. Hun be­
grafenis immers moet verschillen van de begrafenis van andere 
burgers. Er zal een loflied op de priesters gezongen worden, terwijl 
ook aan priesters en priesteressen machtiging verleend kan worden 
om aan de plechtigheid deel te nemen op grond van het feit dat het 
een begrafenis geldt van personen, die wettelijk rein zijn 1 4 ). 
De taak die deze priester-magistraten vervullen, blijkt zeer ge­
wichtig en zeer verantwoordelijk te zijn, hetgeen men kan afleiden : 
a. Uit de aard van de werkzaamheden zelf, die hun opgedragen 
worden. Zij vormen de instantie bij wie alle beambten rekenschap 
moeten af leggen 1 5 ) . Zij moeten zich met grote gestrengheid van 
hun taak kwijten. De maat van de straf, die zij kunnen opleggen, 
is niet omschreven door de wet, doch is afhankelijk van hun 
γνώμη iß). Aldus worden zij tot vertegenwoordigers niet van de 
wet .— deze taak behoort aan de zgn. wetbewakers — maar van de 
rechtvaardigheid zelf. Zij zijn de wijsgeren uit Politeia1 7). Verder 
maken zij deel uit van de ,.nachtelijke raad", het hoogste college 
van toezicht op de wetten 1 8) . 
b. Uit de wijze van verkiezing. Alleen de allervoortreffelijkste 
mannen tussen 50 en 75 jaar komen in aanmerking om dit ambt te 
bekleden, maximaal gedurende 25 jaar. Door verschillende scherpe 
schiftingsvoorschriften omtrent de verkiezing, waarbij in laatste 
" ) Nom. 946 b, 947 a. 
« ) Nom.947bed. 
1B) Nom. 945 b. 
M) Nom. 946 cd. 
1T) O. Reverdin, La religion de la cité platonicienne, Parijs, 1945, p. 100. 
18) Nom. 951 d. De nachtelijke raad wordt hier verder niet behandeld. Leden 
zijn de euthynen, de tien oudste wetbewakers, de in functie zijnde minister van 
opvoeding alsook zijn nog in leven zijnde voorgangers, leder met een jongere 
assistent. Tenslotte een aantal bejaarde en ervaren diplomaten (951 c-e). Daar de 
nachtelijke raad in zijn geheel dus niet bestaat uit godsdienstige waardigheids-
bekleders, doch uit personen die allereerst en bijna uitsluitend staatslieden zijn of 
hoge functionarissen in administratieve dienst, worden hier alleen de euthynen 
behandeld. Zij zijn in eerste instantie priesters, daarna en in die functie ook 
staatslieden. 
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instantie de mogelijkheid tot loting bestaat, worden de kansen tot 
bedrog of vergissing gereduceerd tot een minimum. Het eerste jaar 
worden er twaalf gekozen. Vervolgens worden er ieder jaar drie 
aan toegevoegd. Heel de burgerij komt ter kiesvergadering naar het 
gemeenschappelijk heiligdom van Helios en Apol lo 1 9 ) . 
с. Uit de mogelijkheid om bij ambtsmisbruik ontslagen te worden. 
Aanklachten tegen de uitoefening van het ambt moeten behandeld 
worden door een instantie, bestaande uit wetbewakers, euthynen en 
oud-euthynen. In de formule van de aanklacht moet uitgedrukt 
worden dat de aangeklaagde zijn ambt onwaardig i s 2 0 ) . Dus op 
die grond alleen kan een aanklacht rechtsgevolgen hebben. Ander­
zijds worden er voorzorgen genomen opdat men niet op ondoor­
dachte wijze tot een dergelijke beschuldiging zou overgaan 2 1 ) . 
2. De exegeten. 
De wetten betreffende de godsdienst worden gegeven te Delphi. 
Er moeten exegeten worden aangesteld om deze wetten te ver­
klaren. Voor dit ambt moet men, evenals voor een priesterambt te 
Delphi, de leeftijd van zestig jaar bereikt hebben. Ieder priester­
ambt duurt één jaar. De exegeten zullen in functie zijn tot aan hun 
dood. De aanstelling van deze godsdienstige functionarissen is niet 
zo duidelijk als bij de euthynen het geval was en bovendien kan, 
wegens deze onduidelijkheid in de wijze van verkiezing, de vraag 
gesteld worden of er drie dan wel zes exegeten werden aangesteld. 
De twaalf phylen worden ingedeeld in drie groepen van vier 
phylen 2 2 ) . De getallen 4 (als 1/з van 12), 3 en het volgende 9 zijn 
heilige geta l len 2 3 ) . Elke groep wijst door stemming vier candidaten 
aan en wel zo, dat iedere phyle een candidaat uit eigen midden 
aanwijst. De drie uit elke groep, die de meeste stemmen gekregen 
hebben, worden aan de dokimasie onderworpen. Zij moeten voldoen 
aan dezelfde eisen als de nog te behandelen tempelwachters 2 4 ). 
Vervolgens worden zij, negen in getal naar Delphi gezonden, waar 
uit elke groep van drie één persoon wordt aangenomen op gezag 
19) Nom. 945 e-946 с 
2 0 ) Nom. 948 a. 
2 1
 ) Nom. 946 de, 947 e, 948 a. 
2 2 ) Voor deze twaalfdeling zie p. 88. 
2 3
 ) N. G. L. Hammond, The Exegetai in Plato's Laws, in Classical Quarterly, 
XLVI, 1952, p. 12. 
2 4 ) Nom. 759 e. Gezien de contekst kunnen de aldaar genoemde priesters (των 
Ιερέων) geen andere zijn dan de tempelwachters, waarvan sprake is in 759 b. 
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van Apol lo 2 5 ) . Er worden aldus in totaal drie exegeten aangesteld. 
De vertalingen van Apelt en van England suggereren een andere 
opvatting. Eerst zouden nl. de drie candidaten die het hoogste aan­
tal stemmen verkregen, worden aangewezen. Vervolgens zouden de 
negen andere candidaten naar Delphi worden gezonden 2 6 ) , zodat 
men in totaal tot zes exegeten komt. Deze opvatting vindt steun bij 
Gernet en Boulanger, waar wij lezen, dat men te Athene een ge­
deelte van de exegeten betitelde met de naam ττυθόχρηστοι, gekozen 
uit een voordracht van het v o l k 2 7 ) . Daarnaast kende men ol οπό 
του δήμου καθεσταμένοι28). De tekst van Nomoi insinueert echter 
een afwijking van dit gebruik. Τρεΐς ( 759 d 6 ) staat in verband met 
het voorafgaande τέτταρες wegens het toegevoegde partikel 5è, 
waaruit men moet besluiten, dat iedere groep van vier phylen drie 
candidaten over houdt terwijl er uit iedere groep één geëlimineerd 
wordt. In dat geval bestaat er geen mogelijkheid meer tot de inter-
pretatie, dat er nog negen andere candidaten naar Delphi worden 
gezonden. Het feit dat er twee maal over dokimasie (759 d) ge-
sproken wordt behoeft geen bezwaar te zijn. De formulering bewijst 
niet, dat de laatst vernoemde dokimasie betrekking zou hebben op 
de exegeten, die te Delphi aangewezen worden, terwijl de eerste 
bedoeld zou zijn voor het drietal, dat het hoogste aantal stemmen 
verwierf. In beide gevallen schijnt de dokimasie te slaan op dezelfde 
personen. Dit kan geconcludeerd worden uit de mededeling, die 
onmiddellijk volgt : οΰτοι δέ Μστων έξηγηταί δια βίου. Deze mede­
deling nl. die een uitzondering behelst, werd reeds voorbereid door 
τους δέ έξηγητάς uit 759 d5. Er werd immers gezegd dat een 
priesterambt één-jarig is, terwijl als minimale leeftijd 60 jaar ge-
nomen wordt. Voor de exegeten „echter" wordt er een andere 
regeling getroffen. De zestigjarige leeftijd wordt gehandhaafd, doch 
de ambtsduur verschilt. Daar in 759 d5 nog alle exegeten bedoeld 
zijn, moeten wij dezelfde ook veronderstellen in de zinsnede, die de 
adaequate verklaring geeft aan δέ, dat aansluit bij alle exegeten. 
Deze twee maal vernoemde dokimasie vormt dus niet noodzakelijk 
een bezwaar. Wil men toch een dubbele dokimasie aannemen, dan 
zou inderdaad te verdedigen zijn, dat de negen overblijvende candi-
ÏS) Nom. 759de, 865d. 
ï e) Apelt, Gesetze, I, p. 186. L.B.England, The Laws of Plato, The Text 
edited with Introduction and Notes, Londen, 1921, I, p. 568. 
2T) Gernet-Boulanger, a.w., p. 175. 
28) Hammond, a.a. p. 8. 
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daten worden weggezonden en dat er enkel drie worden aange-
wezen voor de eerste dokimasie, terwijl niemand geëlimineerd wordt. 
De partícula Ы verliest dan wel veel van haar adversatieve waarde. 
Hiermede is deze kwestie niet opgelost, doch wel is aangetoond, 
dat de het meest voor de hand liggende interpretatie van de tekst 
voert tot de conclusie, dat er in totaal drie exegeten worden aan­
gesteld. Een andere verklaring, die deze hypothese nog sterker 
steunt, wordt gegeven in het reeds genoemde artikel van Hammond 
(vooral p. 11 en 12). Na een gedetailleerde analyse, o.a. steunend 
op parallel-plaatsen uit Nomoi stelt hij de oplossing voor om τρ[ς 
(759d 5 ) te vervangen door τρεις, welke lezing meer in overeen­
stemming is met de handschriften. Op zeer aannemelijke wijze ver­
klaart hij hoe het foutieve τρίς in de tekst is binnengeslopen. De 
voor één groep van vier beschreven handelwijze moest nl. .—• dit 
moest de lezer weten om de tekst te begrijpen .— drie maal herhaald 
worden. Aanvankelijk schreef een commentator τρίς op de rand. 
Latere commentatoren brachten dit explicatief bedoelde τρίς over 
in de tekst ,,ut posterioribus interpretibus multas aliquando curas 
molestiasque pararent" 2 9 ) . 
Voor hun taak geldt het volgende : 
a. De werkzaamheid van de exegeten strekt zich voor een groot 
deel uit over het gebied van de sacrale sancties die gesteld zijn op 
misdaden tegen het leven gericht. Z o geven zij voorschriften om­
trent de wettelijke reiniging van degenen, die zich hebben schuldig 
gemaakt aan doodslag 3 0 ) , alsook aangaande de reiniging van een 
huis waarin een door de eigenaar gekochte slaaf, die schuldig is aan 
doodslag, werd binnengevoerd 3 1). Wanneer een verwant van 
iemand die met voorbedachten rade vermoord werd geen vervolging 
instelt tegen de moordenaar, kan deze verwant door iedere derde 
worden aangeklaagd. Bij het vaststellen van de godsdienstige en 
proces-rechterlijke voorschriften spreken wederom de exegeten een 
woord mede 3 2 ) . 
b. In gezinsaangelegenheden hebben zij een grote zeggingsmacht, 
wanneer het gaat over de plechtigheden bij een huwelijk3 3) of bij 
2 0 ) Hammond, a.a. p. 12 met verwijzing naar D. Peipers, Quaestiones Criticae 
de Piatonis Legibus, 1863. 
3 0 ) Nom. 865 с d, 873 d. 
3 1 ) Nom. 916 с. 
M) Nom. 871 с 
3 3 ) Nom. 774 e-775 a. 
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een sterfgeval. De exegeten zullen aanwijzingen geven over de wijze 
waarop de bijbehorende plechtigheden zullen geschieden 3 4 ). 
с De exegeten zullen er verder over waken, dat de schuldigen 
de wettelijke voorschriften nakomen bij vergiftiging of verontreini­
ging van w a t e r 3 5 ) . 
d. Zij verklaren de in Delphi gegeven godsdienst-wetten en hun 
verklaring zal een bindend karakter d r a g e n 3 6 ) . 
e. Samen met de priesters, priesteressen en profeten hebben zij 
tot taak om de sacrale wetgeving verder uit te bouwen in samen­
werking met de wetbewakers 3 7 ). 
3. De tempelwachters (νεωκόροι). 
In een bestaande staat moet men priesters en priesteressen, die 
van oudsher een priesterambt bekleden, h a n d h a v e n 3 8 ) . Gezien de 
contekst blijkt het hier te gaan over priesters en priesteressen, die 
toezicht houden op de tempels, tempel-provisoren zoals het woord 
zelf zegt. Bij nieuwe nederzettingen moeten priesters en priesteressen 
als tempelwachters worden aangesteld, en wel door loting, om aldus 
duidelijk de wil van de goden te kennen 3 9 ). De godheid zelf kiest 
de priesters. Door een θεία τύχη, een goddelijke interventie in 
menselijke aangelegenheden 4 0) valt de priesterlijke waardigheid 
aan iemand ten deel. Uit een dokimasie, die wij ook bij de andere 
priesters vinden, moet blijken, dat de aangewezene vrij is van 
lichaamsgebreken, wettig kind is, van een familie stamt die wettig 
rein is en vrij van alle bloedschuld. Dit laatste is ook vereist voor 
de ouders van de candidaat 4 1 ) . Naast het toezicht op de tempels 
hebben zij de zorg voor de vreemdelingen, alsook een strafrechte­
lijke bevoegdheid tot een bepaald maximum 4 2 ). Bij hen ook berust 
de taak tot handhaving van de officieel vastgestelde gezangen en 
dansen ter ere van de g o d e n 4 3 ) . 
¡u) Nom. 958 d. 
з в ) Nom. 845 e. 
3 β) Nom. 759 с. 
з т ) Nom. 828 b. 
3 8 ) Nom. 759 a b. Hier wordt blijkbaar een uitzondering toegelaten op het 
voorschrift van zestig jaar. 
3 0 ) Nom. 759bc. 
*
0) R. Mugnier, Le sens du mot θείος chez Platon, Parijs, 1930, p. 103. 
Nom. 759 b. 
« ) Nom. 759 c. 
4 2 ) Nom. 953 ab. 
4 3 ) Nom. 799 Ь. 
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4. De schatbewaarders (ταμίαι). 
Uit de hoogste vermogensklasse worden schatbewaarders ge­
kozen om de tempels, de heilige grond bij de tempels en de tempel-
schatten te beheren. Drie schatbewaarders zullen de zorg hebben 
over de grootste, twee over de kleinere en één over de kleinste 
tempels. Zij zijn onderworpen aan dezelfde dokimasie als de 
strategen4 4) . 
5. De profeten (μάντεις). 
In samenwerking met de exegeten, priesters, priesteressen en wet-
bewakers zullen de profeten een taak hebben in het werk van de 
sacrale wetgeving 4 5 ). Ook in strafrechterlijke aangelegenheden, 
waar het gaat over de schuldige verwaarlozing van de vervolging 
van een moordenaar, hebben zij zeggingschap, samen met de exe­
geten en wetbewakers 4 6 ). Naast deze officiële instantie blijken nog 
andere personen het beroep van μάνας uit te oefenen. Er wordt 
over deze niet-officiële groep niet gunstig geoordeeld47). 
Over de taak, die aan dit ambt specifiek eigen is, wordt verder 
gezwegen. Men mag aannemen dat men bij hen om raad ging bij 
het ondernemen van een bepaald werk of om uitleg over bepaalde 
voortekenen4 8). 
N.B. Het is niet geheel duidelijk of al deze instanties als ίερης 
beschouwd moeten worden. De euthynen en tempelwachters worden 
uitdrukkelijk priesters genoemd. Voor de overigen vinden wij her­
haaldelijk tegenstellingen als priesters en exegeten, priesters en 
profeten. Zeker is dat zij allen tot de officiële bedienaren van de 
eredienst behoren. Of er buiten de in dit bestek genoemde instanties 
nog priesters of priesteressen zijn, is eveneens niet duidelijk. Doch 
deze indruk wordt gewekt, wanneer bv. sprake is van priesters en 
tempelwachters, terwijl krachtens het verband zeer onwaarschijnlijk 
is, dat het zou gaan over de euthynen4 9) . Gewoonlijk worden 
echter de tempelwachters bedoeld wanneer er sprake is van 
priesters 5 0 ) . 
44
 ) Noin.759e-760a. 
*
5) Nom. 828 b. 
« ) Nom. 871 с. 
•") Nom. 908 d, 913 Ь. 
4 8
 ) Nom. 933 с en Gemet-Boulanger, a.w. p. 286. 
4 1 > ) Nom. 953 a. 
5 0 ) Bv. Nom. 828 b, 909 d. 
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В. DE CYCLUS VAN D E F E E S T E N 
In het tweede boek wordt gehandeld over de instelling van de 
godsdienstige feesten en naar aaïileiding daarvan over de indeling 
van de bevolking in koren. Men moet er zich voor hoeden in de 
feesten enkel te zien een middel tot godenverering. De cultus heeft 
bij Plato ook een betekenis op zich zelf, nl. als vormende waarde 
voor de mens zelf, waardoor hij dichter komt bij de goden. De cultus 
is een toenadering van de mensen tot de goden en van de goden 
tot de mensen 5 1 ) . Er ligt dus voor de mensen zelf ook een waarde 
in besloten en het is niet alleen een debet van mensen aan goden 5 2 ) . 
Deze religieuze feesten hebben een strekking, gebaseerd op de natuur 
van de mens, die niet alleen rede is. De muziek bij deze feesten 
immers heeft tot doel op te voeden het niet-redelijk gedeelte van de 
ziel, om aldus de oefening van het intellect te vergemakkelijken, 
door nl. de in de weg staande obstakels te verwijderen53). 
De afwisselende opeenvolging van de feesten voor de goden is 
een geschenk van de goden aan de mensen, opdat deze laatsten een 
gelegenheid tot herademing zouden hebben en opdat zij zich 
wederom zouden kunnen verheffen te midden van de moeilijkheden, 
waarmede zij van nature te kampen hebben. De goden handelden 
hierbij uit medelijden met de mensen5 4) . De Muzen, de Muzen-
leider Apollo en Dionysos werden aan de mensen gegeven als feest-
genoten, zelfs als leiders55). Deze goden zullen dus bij de feesten 
aanwezig zijn. Het gaat hier begrijpelijkerwijs om een geestelijke 
aanwezigheid. Deze geestelijke aanwezigheid zal zich moeten uiten 
in de wijze waarop en de middelen waarmede de feesten gevierd 
worden, nl. in spel, zang en dans, in maathouding en vervoering. 
Alleen de elementen spel, zang en dans hebben in de betrokken 
passus en ook in heel de daarop volgende gedachtenwisseling de 
aandacht van het gezelschap. Dit vindt een verklaring in het feit 
dat in het tweede boek niet de organisatie van de cultus, doch de 
opvoeding onderwerp van het gesprek is. Wanneer wij de kader-
constructie rond dit onderwerp nader beschouwen, dan blijkt dat het 
51) Symp. 188 b προς αλλήλους κοινωνία. Nom. 716 d. 
5 2 ) Nom. 803 cd, 716 d. 
5 3 ) P. Boyancé, La Religion de Platon, in Revue des études anciennes, 49, 
1947, p. 179. 
64) Nom. 653 cd θεοί 6è οίκτίροτντες το των ανθρώπων έπίπονον 
πεφυκός γένος, ανάπαυλας τε αύτοίς των πόνων έτάξαντο τάς των εορτών 
άμοιβάς τοις θεοΐς 
ε 6 ) Nom. 653 d, 665 a. 
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gesprek terecht is gekomen bij de ontwikkeling van de lust- en 
smartgevoelens. De sensibiliteit is een factor van groot belang voor 
een doelmatige opvoeding. In verband daarmede werd gesproken 
over het gebruik van wijn ter gelegenheid van de Dionysosfeesten. 
Voor de ouderen maken de godsdienstige feesten het mogelijk 
om de juiste ontwikkeling van het gevoelsleven, een ontwikkeling, 
die in de jeugd begon, voort te zetten. Mannen boven veertig jaar 
moeten iets van deze kinderlijke sensibiliteit terug vinden door het 
gebruik van wi jn 5 6 ) . Het gaat hier over een methodisch en regle­
mentair wijngebruik 5 7 ) ter harding tegen de verlokkingen tot genot. 
Voor de kinderen anderzijds is het van groot belang om offeren te 
zien en vrome verhalen te h o r e n 5 8 ) . Het opvoedingsmiddel bij 
uitstek is ook hier de μουσική. Vandaar dan ook dat de goden van 
de muziek feestgenoten zullen zijn, zelfs leiders. Treffend is bij 
deze feesten de verwantschap met de Dionysische cultus, want ook 
daar komt de god .— in plaats van vereerd te worden op een af­
stand —' te midden van de feestvierenden en wordt feestgenoot 5 9 ). 
De beklemtoning van de μουσική als waardevol opvoedingsmiddel 
bij dergelijke feesten vinden wij reeds bij de Pythagoreeërs, die 
Plato in zo menig opzicht beïnvloed hebben. Het voornoemd Dio-
nysisch element zal geen aanleiding kunnen zijn tot ongebonden 
uitgelatenheid. Immers waar de vreugde een te geëxalteerd karakter 
dreigt aan te nemen, daar zal toch de ware en gebonden Platoonse 
vreugde de bovenhand houden, omdat zij zal moeten gehoorzamen 
aan een strenge van overheidswege gecensureerde en nobele 
μουσική, die evenals bij de Pythagoreeërs de triomf van het redelijk 
gedeelte van de ziel zal verzekeren. Plato heeft er alle aandacht 
voor, dat aan iedere daad lust- of smartgevoel verbonden is. Een 
van de voornaamste middelen dan ook om een kind te leren in de 
juiste maat toe te geven aan lustgevoel en anderzijds zich zelf, juist 
door het bepalen van die maat, te trainen in het aanvaarden van 
smartgevoel, is de παιδία, het spel van zang en dans. Ook de vol­
wassen mannen, zelfs de grijsaards, ondergaan aldus een zuivering 
van alle levensmiserie, worden opnieuw als kinderen en geraken als 
het ware tot een zekere kinderlijkheid6 0). 
5 6 ) P. Boyancé, Le culte des Muses chez les philosophes grecs, Parijs, 1936, 
p. 171-172. 
57) Nom. 653 a âv τώ έπιτηδεύματι τούτω καλώς καθορθουμένω. 
Б 8) Nom. 887 d. 
5ϋ) Boyancé, ал . p. 175. 
6 0 ) Boyancé, a.w. p. 184. 
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Men besluit dus tot een nader onderroek van het probleem om te 
zien of dergelijke feesten buiten de gezelligheid nog iets anders 
bieden 6 1 ). In het kader van dit paedagogisch onderzoek worden 
de termen ανάπαυλας, έιτανορθώνται, τάς τε τροφάς uit 653 d, over 
wier interpretatie enig meningsverschil bestaat 6 2 ) begrijpelijk. De 
interpretaties, zoals zij besproken en deels ook voorgestaan worden 
door Boyancé en Reverdin, zijn onbevredigend en passen slecht in 
de gedachtengang die door Apelt6 3 ) tamelijk vrij weliswaar, doch 
adaequaat wordt weergegeven. De Griekse constructie 6 4 ) etsf niet 
als onderwerp voor έπανορθώνται de Muzen, Apollo en Dionysos. 
Gezien de overige stijlonvolmaaktheden van de Nomoi is het syn­
tactisch zeer goed mogelijk dat „de mensen", opgesloten in αύτοΐς 
onderwerp zijn. Voor de logische gedachtengang lijkt dit zelfs nood­
zakelijk. Goden werden aan de mensen als feestgenoten gegeven 
„ίν* έπανορθώνται" opdat de mensen zich wederom zouden ver­
heffen. De geestelijke aanwezigheid van deze feestgenoten (μετά 
θεών) openbaart zich in spel, zang en dans en hierin ligt dan ook 
voor de mens het geestelijk voedsel (τροφάς) dat dergelijke feesten 
bieden. Aldus wordt τάς τε τροφάς opgevat als verklarende appo­
sitie bij συνεορταστάς, terwijl τε een explicatieve waarde krijgt in 
plaats van een foutief begrepen copulatieve. Over dit geestelijk 
voedsel wordt dan in het verdere verloop van het tweede boek ge­
handeld. Later zal duidelijk worden, dat bij een godsdienstig feest 
nog andere constituerende elementen behoren. De uiting van het 
feest is weliswaar gelegen in spel, zang en dans, doch dit alles 
groepeert zich rond een kerngebeurtenis, gewoonlijk een offer. Doch 
0 1 ) Nom. 649 d-653 с 
8 2 ) Deze meningsverschillen worden besproken bij Reverdin, a.w. p. 70 en 
Boyancé, a.w. p. 171. 
e3) Apelt, Gesetze, I, p. 41. 
64) Wij houden ons aan de tekst van Bumet, die gevolgd wordt door England 
en Taylor en bovendien steunt op de beste handschriften. Cfr. Reverdin, a.w. 
p. 70 θεοί 6è οίκτίραντες το των ανθρώπων έπίπονον πεφυκος γένος, 
«Ανάπαυλας τε αύτοΐς των πόνων έτάξαντο τάς των εορτών άμοιβάς τοις 
θεοΐς, καΐ Μούσας 'Απόλλωνα τε μουσηγέτην καΐ Διόνυσον συνεορταστάς 
ϋδοσαν, tv' έπανορθώνται, τάς τε τροφάς γενομένας έν ταΐς έορταΐς μετά 
θεών. 
„De goden hadden medelijden met het geslacht van de mensen, dat van nature 
met moeilijkheden te kampen had. Als herademing voor hen In de moeilijkheden 
stelden zij in de afwisselende feesten ter ere van de goden. Zij gaven de Muzen, 
Apollo de Muzengeleider en Dionysos tot feestgenoten, opdat de mensen ver­
kwikking zouden vinden en zij verschaften aldus het geestelijk voedsel, dat ont' 
stond in de feesten samen met de goden". 
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dit laatste wordt, zij het dan op sobere wijze, door Plato besproken 
bij de organisatie van de cultus. Hier worden enkel algemene doch 
niettemin belangrijke dingen gezegd, nl. dat de feesten ingesteld 
zijn door de goden in het belang van de mensen. Ook de wijze 
waarop, en de sfeer waarin een dergelijk feest gevierd wordt, is met 
enkele woorden aangegeven. Onmiddellijk daarna gaat de gedachte 
verder in de richting die men wil inslaan, nl. de opvoedende waarde 
van de feesten. Dit blijkt reeds in de gedachten die volgen in 
653 d5. Wij verlaten het gezelschap om aandacht te schenken aan 
de organisatie van de cultus. 
De feesten, die een spel zijn en een opvoedingsmiddel, moeten 
de eigenlijke inhoud van het leven vormen, of anders uitgedrukt, de 
eigenlijke inhoud van het leven is het spel van offers, gezangen 
en dansen. Door de verheffing van de παιδία tot de hoogte van 
de σπουδή verwerft men de welgezindheid van de goden. ledere 
man en iedere vrouw moet beantwoorden aan datgene wat hij (zij) 
eigenlijk is, nl. een παίγνιον in Gods hand. Aldus zal de παιδία het 
voornaamste hulpmiddel zijn van de παιδεία, het Griekse cultuur-
ideaal, dat bestaat in de algemene en harmonische vorming van de 
Griekse mens, waarvan het „godsdienstig mens zijn" een facette 
is, misschien wel de voornaamste 6 5 ). Hier komt duidelijk de bi­
laterale betekenis van de feesten aan het licht : zij werden gegeven 
door de goden als hulp aan de mensen ; van de kant van de mensen 
betekenen zij een verering van de goden, waardoor zij zich een be­
loning verdienen. Het laatste althans, indien men rein is, want het 
past de goden niet een geschenk aan te nemen van iemand, die een 
onreine ziel h e e f t 6 6 ) . Dit verkeer met de goden, de schoonste en 
vruchtbaarste bezigheid die er voor de mensen b e s t a a t 6 7 ) , wordt 
echter niet overgelaten aan particuliere initiatieven. Van officiële 
zijde wordt er een cyclus van feesten ingesteld. Er wordt een plan 
uitgewerkt, dat kracht van wet zal hebben, volgens hetwelk de 
feesten, die in het tweede boek beschouwd werden van paedagogisch 
standpunt, een plaats in de openbare cultus zullen innemen. 
β Β) Nom. 803 с d, 716 d. 
**) Nom. 716 e. „Van een onreine geschenken aan te nemen past noch een 
goed man, noch een god". 
0 7 ) Nom. 716 d. „Laten wij bedenken dat daaraan aansluit de volgende ver­
maning, naar ik meen de schoonste en waarachtigste van alle, dat offeren en 
steeds verkeren met de goden door gebeden, wijgeschenken en elke wijze van 
godenverering voor de goeden het schoonste, het beste en vruchtbaarste is voor 
een gelukkig leven . . . . " 
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De vraag of de godsdienstige feesten uit het tweede boek wel in 
enige betrekking staan met de regeling die getroffen wordt in een 
heel ander verband en in een heel anders gerichte samenspraak (nl. VI 
en VIII) behoeft nauwelijks gesteld te worden. Dat de organisato-
rische zijde van het probleem niet besproken werd in het tweede 
boek met het gevolg dat de samenhang tussen de leer over de godde-
lijke instelling van de feesten, de oprichting van de koren en de 
liturgische zijde van de feesten losser werd, bleek verklaarbaar, 
omdat in het tweede boek de paedagogische aspecten de aandacht 
trokken en niet de organisatorische. Het is overigens zonder meer 
duidelijk dat Plato geen godsdienstig-paedagogische feesten kan 
willen naast andere die dan strikt godsdienstig of strikt liturgisch 
zouden zijn. Een dergelijke scheiding tussen paideia en religie is 
verre van Plato's moeilijk te beschrijven doch overal aan te voelen 
spiritualiteit. 
De feesten moeten geregeld worden door de wet op aanwijzing 
van het orakel van Delphi6 8) . W a t het aantal betreft moeten er per 
jaar 365 feesten zijn, opdat iedere dag minstens één overheids-
instantie een offer brengt aan een van de goden of demonen voor 
het heil van staat, burgers, have en goed 6 9 ) . De wetgever zal niet 
alles regelen, zodat er een belangrijke taak overblijft voor de gods-
dienstige waardigheidsbekleders en de wetbewakers 70 ). Er bestaat 
een nauw verband tussen de liturgische kalender, de inrichting van 
de maatschappij, de indeling van het jaar en de mathematische 
wetten, die het heelal beheersen71). De staat zal bestaan uit 
5040 onderdelen, als men wil 5040 grondeigenaren, verdeeld over 
12 phylen of 144 phratrieën. ledere phratrie moet beschouwd worden 
als een godsgeschenk, omdat de goddelijke wetten van de mathe-
matica, die de kosmos beheersen, er door weerspiegeld worden 7 2 ) . 
Elk van de twaalf phylen is toegewijd aan een god, terwijl ook aan 
ββ) Reeds werd gewezen op de betekenis van de Apollo-figuur in de godsdienst 
van Plato's staat. 
β β) Cfr. Apelt, Gesetze, II, p. 318. 
7 0) Nom. 828ab. 
7 1
 ) Reverdin, a.w. p. 63. 
n) Nom. 771 a b. Apelt, Gesetze, I, p. 258, η. 49 : „Jede Phyle umfaszt als 
zwölfter Teil von 5040 (als dem Ganzen) 420 Landlose. Die Zahl 420 aber, die 
man auch als 20x21 bezeichnen kann, läszt sich wieder durch 12, d.i. durch die 
Zahl der Phratrien teilen (denn 35 χ 12 = 420) und dies führt auf die Zahl der 
Landlose Jeder Phratrie, die 35 beträgt". Nom. 771 b. „Ieder deel moet men be-
schouwen als heilig, een godsgeschenk, overeenkomend met de maanden en de 
omwenteling van het wereldgeheel". 
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de phratrieën een god of godenzoon als beschermer wordt toege-
wezen. Een altaar of een heilige plaats moet aan deze goddelijke 
wezens worden toegewijd73). Aldus wordt de mogelijkheid ge-
schapen om per maand in iedere phyle twee feesten te vieren, nl. 
een ter ere van de god naar wie de phyle wordt genoemd en een 
ander ter ere van de god van een der phratrieën7,1). Het zijn 
wederom de Pythagoreeërs die wijzen op de waarde van de talrijk-
heid van plaatsen, gewijd aan de cultus. De twaalf goden van de 
maanden zijn van Babylonische oorsprong en Plato zou volgens 
Bidez de eerste zijn die in de Griekse godsdienst van deze goden 
melding maakt 7 5 ) . Zoals zich in de harmonie van de mensenziel de 
kosmische orde moet weerspiegelen, zo moet ook in het vergrote 
beeld van de ziel, nl. de staat, een vergrote δικαιοσύνη te lezen 
staan, als weerspiegeling eveneens van de harmonie der kosmische 
orde. De twaalf goden van de maanden met de twaalf gewesten 
gelegen in een cirkel rond de kern van de stad beantwoorden aan 
de goden die als leiders fungeren in de stoet van de zielen uit 
Phaidros 247. Hiervan zijn er weliswaar slechts elf in beweging, 
terwijl de twaalfde, nl. Hestia — in overeenstemming met een oud 
Pythagoreisch geloof — woont in het huis der goden. Allerwaar-
schijnlijkst corresponderen deze twaalf, of als men wil deze elf, met 
de elf constellaties van de primitieve dierenriem. Eveneens kan 
Plato hier voor ogen hebben gehad de twaalf goden van het altaar 
van de agora en van het fries van het Parthenon. De namen, die 
hij vermeldt (Zeus, Нега, Ares, Hestia, Apollo) maken in ieder 
geval deel uit van de „canonieke" serie uit de Griekse theologie. 
De tweede opvatting maakt de eerste niet onmogelijk en de hypo­
these dat hem hier de constellaties van de dierenriem mede voor 
de geest gestaan hebben vindt steun in de astrologische contouren 
waarin het heelal gevat wordt en de specifiek astrologische termi­
nologie, waarvan Plato gebruik m a a k t 7 6 ) . 
Ook aan de godsdienstige feesten voor alle Grieken, gevierd te 
Delphi, Olympia, Nemea en op de Isthmos zal de staat van Plato 
deel nemen door het zenden van afgevaardigden. Alleen bejaarde 
•») Nom. 738 d, 771 с d. 
" ) Nom. 828 с, 771 d. 
7 5 ) J. Bidez, Eos ou Platon et l'Orient, Gifford Lectures, Brussel, 1945, p. 60, 
met verwijzing o.a. naar Bousset-Gressmann, Die Religion des Judentums, 2e ed., 
p. 336 en F. Solmsen, Neue philologische Untersuch, fase. IV, 1929, p. 290. 
7 0
 ) Bidez, a.w. p.61. 
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en voortreffelijke mannen, die in staat zijn om bij de andere Grieken 
het aanzien van hun staat te verhogen, zullen gezonden worden. 
Na hun terugkeer zullen zij de jongere mensen onderrichten door 
aan te tonen dat hun eigen staatsinstellingen voortreffelijker zijn 
dan die van de andere staten, die bij de feesten vertegenwoordigd 
w a r e n
7 7 ) . Dit betekent niet, dat het deelnemen aan de „inter­
nationale" godsdienstige plechtigheden enkel een propagandistische 
strekking heeft. In bedoelde passage gaat het niet over het doel van 
deze feesten. Daarom wordt ter plaatse over hun godsdienstige be­
tekenis niet gesproken. Het gaat er over de taak van personen, voor 
wie het geoorloofd is contact te hebben met vreemde staten. Uit 
dit contact mag nl. nooit nadeel voortvloeien voor de eigen staat, 
bv. ten gevolge van het importeren van „buitenlandse" gebruiken. 
Uiteindelijk zit hier dus een paedagogische maatregel achter van 
zeer algemene aard en niet uitsluitend een godsdienstig aspect. 
С D E VIERING VAN D E F E E S T E N 
De feesten bewegen zich steeds rond een godsdienstige plechtig­
heid, zoals een offer, een wijgeschenk, een gebed. W a n t juist hier­
door onderhoudt de mens het voor hem zo verdienstelijke contact 
met de g o d e n 7 8 ) . Bij al deze feesten worden offers gebracht 7 9 ) . 
De plechtigheden ter ere van de onderaardse goden moeten ge­
scheiden zijn van de eerbetuigingen aan de hemelgoden 8 0 ). Het 
schijnt wel dat voor dergelijke detail-kwesties een wettelijke regeling 
verondersteld wordt, uitgaande van de bedienaren van de gods­
dienst, die zoals bleek, een aanvullende taak hadden. Het algemeen 
proïmion bereidt immers voor op een meer gedetailleerde regeling 
van' de volgorde, alsook van de aard van de offers8 1). De offers 
aan de eponyme goden zullen gepaard gaan met reidansen en wed-
strijden, zowel musische als gymnastische82). Sommige feesten zijn 
" ) Nom. 950 e-951 a. 
78) Nom. 716 d, 828 b. 
70) Nom. 771 d laten wij om te offeren samenkomsten naar de altaren 
organiseren, twee per maand", 
eo) Nom. 828 с 
8 1 ) Nom. 717 ab. 
8 2 ) Nom. 829 bc. Deze musische en gymnastische spelen hebben natuurlijk 
vooreerst een paedagogisch doel, want de godsdienst moet gezien worden als een 
van de paideia-elementen uit Platos staat. Daarnaast mag men wellicht aannemen, 
dat zij tevens een uiting willen zijn van de opgewektheid, waarmede de Griek zijn 
godsdienst beleeft. „Godsdienst zonder vrolijkheid aanvaardt de Griek blijkbaar 
niet". Aldus Bolkestein, a.w. p. 91. 
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uitsluitend voor vrouwen, andere zijn gemengd8 3) . De reidansen en 
gezangen zijn aan staatscontrole onderworpen, moeten officieel 
worden goedgekeurd en worden daarna door alle burgers aan de 
respectievelijke goden toegewijd. Overtreding van het vastgestelde 
heeft tot gevolg uitsluiting van de plechtigheden met de mogelijkheid 
om te allen tijde voor het gerecht te worden gedaagd wegens gods-
dienstmisdrijf 8 4 ) . 
Bij de bespreking van de godsdienstige feesten als middel ter 
opvoeding worden drie koren ingesteld voor de verschillende leef-
tijden8 5). Omdat de goden uit medelijden met de mensen Apollo, 
de Muzen en Dionysos tot feestgenoten gaven, zullen de koren de 
namen dragen van Apollo-koor, Muzen-koor en Dionysos-koor 8 6 ) . 
Volgens Boyancé zullen de Muzen de feesten leiden van de jeugd, 
terwijl Apollo aan de volwassenen, Dionysos aan de grijsaards als 
leider zal worden toegewezen87). Heel de bevolking zal er aan 
deelnemen8 8). Dit blijkt nogmaals wanneer na een korte uitweiding 
over de koren, gezegd wordt, dat iedereen, vrije of slaaf, man of 
vrouw, voortdurend de weldoende invloed van de gezangen, die rijk 
zijn aan afwisseling en bont van vorm, moet ondergaan 8 9 ) . Al blijkt 
het verband van deze koren met de godsdienstige feesten, toch is 
het niet duidelijk, wanneer en in welke groeperingen zij optreden. 
Uitdrukkelijk wordt echter gezegd, dat de gewijde stemming bij de 
offerplechtigheden niet verstoord mag worden, hetzij door het on-
beschaamd optreden van particuliere personen, hetzij door het 
ordeloos optreden van verschillende koren tegelijk, die op alle moge-
lijke wijzen de aanwezigen trachten te boeien, zoals dit helaas in 
alle Griekse staten van tijd tot tijd gebeurde9 0). Daar verdere 
gegevens omtrent de viering van de feesten zeer sober zijn, kan men 
besluiten, dat de algemeen geldende gebruiken gehandhaafd blijven 
en dat de bedienaren van de godsdienst en de wetbewakers steeds 
een grote bevoegdheid hebben in de organisatie van de verschillende 
plechtigheden. Ook het optreden van de koren wordt waarschijnlijk 
83
 ) Nom. 828 o 
e*) Nom. 799 ab . 
85) Nom. 664 cd. 
8 β) Nom. 665 a. 
8 7 ) Boyancé, a.w. p. 172. 
88) Nom. 664 b. 
8e) Nom. 665 с De strenge contrôle van staatswege vormt blijkbaar geen ge-
vaar tot eenzijdige verstarring wat betreft de aard van de liederen. 
90) Nom. 800bed. 
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door hen geregeld in samenwerking met de epimeleten en kos-
m e t e n 9 1 ) . Reverdin acht waarschijnlijk dat het optreden van de 
koren gebeurde volgens de p h y l e n 9 2 ) . 
D. W I J G E S C H E N K E N E N G E B E D E N 
Naast deze povere gegevens omtrent de offers vindt men meer 
detail-aanwijzingen betreffende de wijgeschenken. W a t het geven 
van wijgeschenken aangaat, moet men steeds de juiste maat weten 
te houden. Land en huiselijke haard zijn reeds eigendom van de 
goden. Het heeft dus geen zin om deze objecten nogmaals als gaven 
aan te bieden. ,,Νοη bis de eodem" schijnt in Plato's tijd reeds een 
liturgische stelregel te zijn geweest. Goud, ivoor, ijzer en koper 
kunnen wegens de doeleinden waarvoor zij gebruikt worden niet als 
passende geschenken worden beschouwd. Een strikte plicht tot het 
aanbieden van wijgeschenken schijnt niet te bes taan 9 3 ) , behalve bij 
enige overtredingen, in de wet genoemd 9 4 ) . Een plicht echter om 
uit persoonlijke bezittingen de eredienst te steunen kan soms wel 
bestaan. Er is in dat geval echter geen sprake van een wijgeschenk, 
doch van een λειτουργία 95). 
Wil iemand een wijgeschenk aanbieden dan wordt de voorkeur 
gegeven aan voorwerpen vervaardigd uit hout of steen. Ook een 
kleed, dat door één vrouw in één maand kan worden geweven, is als 
wijgeschenk geschikt. De passende kleur van deze voorwerpen is 
wit. Bijzonder aangenaam aan de goden zijn vogels en beelden zoals 
zij door een schilder in één dag vervaardigd kunnen worden 0 6 ) . 
Men kan aannemen dat deze voorschriften gegeven worden met 
de bedoeling om ongezonde naijver, waartegen in het algemeen her-
haaldelijk geageerd wordt, te weren, alsook eenvoudig uit be-
sparingsoverwegingen. 
„Offers en gebeden" is een formule die men herhaaldelijk vindt 
in de tekst, hetgeen er wel op wijst, dat offers en gebeden gewoon-
lijk samengaan. De burger uit Plato's staat moet er behoefte aan 
gevoelen om te bidden tot de goden. De bescherming van de god-
heid te ondervinden en te prijzen scheen Plato het allerschoonste, 
het allerbeste en het allervruchtbaarste voor een gelukkig leven 
01
 ) Nom. 772 a, 816 c. 
02) Reverdin, a.w. p. 75. 
M) Nom. 956 a δτι αν έθέλει τις . . . . 
Μ ) Nom. 774 a de. 
β 5) Nom. 949 cd. 
9 β) Nom.955e-956b. 
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(716 d) . „Der letzte Sinn des Platonischen Gebetslebens ist die 
Verzückung des dankbaren Herzens" 9 7 ) . Gebeden die gestort 
worden ter gelegenheid van offers dragen natuurlijk een openbaar 
karakter. Openbare gebeden worden verder uitdrukkelijk voorge-
schreven aan de jeugd 9 8 ) . De tweede wet op de muziek luidt dat 
de gezangen vol wijding moeten zijn, daar zij gebeden zijn aan de 
goden. Ook dit gebed is krachtens zijn aard openbaar. Daarnaast 
wordt uitdrukkelijk het persoonlijk gebed erkend9 9) . Een algemene 
regel vervolgens, die voor alle gebeden geldt, is deze, dat men zich 
bij zijn gebeden niet zozeer moet laten leiden door zijn wensen als 
wel door de rede 1 0 0 ). Daarnaast staat echter vast dat de persoon-
lijke wens, de αίτησις zeer belangrijk blijft in het gebed van P l a t o 1 0 1 ) . 
Deze αίτησις moet echter steeds onder de leiding blijven van de 
φρόνησις. Aldus is de tegenspraak tussen Nom. 688 b en Phaidros 
279 b, die men naar aanleiding van genoemd artikel van Bickel ge­
neigd zou zijn aan te nemen, nl. de beklemtoning van de leiding 
door de rede enerzijds en het wenskarakter anderzijds, slechts 
schijnbaar. Het einde van Phaidros 279 b legt duidelijk het hoofd­
moment van het gebed in de leiding van het verstand, hetgeen door 
Bickel niet voldoende gereleveerd wordt : τό δε χρυσού πλήθος είη 
μοι, οσον μήτε φέρειν μήτε αγειν δύναιτ' άλλος ή ό σώφρων. 
Een conclusie, die ook hier weer duidelijk volgt uit voorgaande 
beschouwingen is deze, dat ook in dit opzicht de cultus een officieel 
en openbaar karakter draagt. Overigens is dit niet geheel nieuw, 
althans niet specifiek een leerstuk van Plato. In de vijfde eeuw zien 
wij dat de godsdienst van de staat zich op de voorgrond dringt. 
Zoals de staat zich plaatst boven de klassen, zo plaatst de gods­
dienst van de staat zich boven de godsdienst van de mens als enke­
l i n g 1 0 2 ) . Dit officieel karakter komt duidelijk tot uiting in een 
aantal voorschriften en verbodsbepalingen. Enige voorbeelden : 
Niemand mag in zijn particuliere woning een heiligdom bezitten 1 0 3 ) . 
8 7 ) E. Bickel, Platonisches Gebetsleben, in Arch, für Geschichte der Philo-
sophie, XXI, 1908, p. 554. 
88) Nom. 796 c. 
w») Nom. 687 e, 887 e. 
100) Nom. 688 b. 
101) Bickel, a.a. p. 546, met verwijzing naar Nom. 801 a. 
102
 ) R. Pettarroni, La religion dans la Grèce antique des origines à Alexandre 
le Grand, Parijs, 1953, p. 170. 
103) Onjuist lijkt de opvatting hieromtrent van von Wilamowitz, als zou dit 
verbod een dwangmiddel betekenen in dienst van de alleen-zaligmakende staats-
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Wil men een offer brengen, dan kan dit alleen gebeuren door be-
middeling van de officiële instanties104). Geen particulier persoon 
mag de beschikking krijgen over gedichten, dan na officiële goed-
keuring 1 0 5 ) . De inrichting van een godsdienst wordt beschouwd als 
een moeilijke kwestie, die veel aandacht en overleg vraagt. Het is 
immers moeilijk en belangrijk tevens, om bijgelovige practijken te 
weren 1 0 6 ) . Het strafrecht stelt tegen een en ander dan ook sancties 
vast. Anderzijds schijnt Plato toch wel enige ruimte over te laten 
voor het aloude volksgeloof, zoals het particulier beleefd werd. 
Immers hij veroordeelt hen die geen geloof hechten aan de gods-
dienstige verhalen, die zij thuis als kleine kinderen hoorden 1 0 7 ) . Het 
feit dat zeer uitdrukkelijk gewag wordt gemaakt van de staatscultus 
en uitermate weinig is opgetekend over de godsdienstoefeningen in 
de woningen van de particuliere burgers, mag ons niet doen voorbij-
zien dat deze laatste toch belangrijke vormen zijn van het gods-
dienstig leven der Grieken1 0 8) . Het blijft echter waar, dat Plato 
de godsdienstoefeningen in de particuliere woningen ten zeerste 
heeft willen beperken 1 0 9 ) . 
kerk, aan Plato ingegeven door een verbittering, die hem tot de allerergste in~ 
tolerantie voerde (cursivering van mij). U. von Wilamowitz-Moellendorff, Platon, 
II, p. 315. 
104) Nom. 909 d. 
1 0 Β) Nom. 801 d. 
10
«) Nom. 909 e. 
1OT) Nom. 887 d. 
1 0 8
 ) H. Bolkestein, De godsdienst in het leven der Grieken gedurende hun 
bloeitijd, Haarlem, 1947, p. 60. 




Strikt genomen behoort ook de dodencultus bij de eredienst. Daar 
hij echter in het geheel van de eredienst een aparte plaats inneemt, 
leek het om redenen van overzichtelijkheid beter om er een apart 
hoofdstuk aan te wijden. De overlevenden hadden in de opvatting 
der Grieken de zware plicht om voor een passende begrafenis van 
hun doden te zorgen. De ziel van een onbegraven dode vond, zoals 
de opvatting reeds luidde in de Ilias, geen rust. Haar toorn treft het 
land, waarin zij tegen haar wil wordt vastgehouden, zodat de ver-
hindering van een begrafenis erger is voor degene,'die oorzaak van 
deze verhindering is, dan voor de dode die van de begrafenis ver-
stoken blijft1). Niet enkel echter op vrees moeten wij de doden-
verering, die Plato leert, baseren. Men mag niet vergeten, dat Plato 
de theologische gedachte van de persoonlijke onsterfelijkheid midden 
in het hart van de philosophie heeft geplaatst2). 
Een volledige studie van de dodenverering in Plato's staten zou 
een minutieus onderzoek vergen van alle betreffende teksten. Tot 
een volkomen begrip zou bovendien vereist zijn een vergelijkend 
onderzoek van de wetgeving en de gebruiken die in de verschillende 
Griekse staten dienaangaande bestaan hebben. De opzet van deze 
studie noopt echter tot beperking, daar alleen de dodencultus uit 
Nomoi voorwerp van onderzoek is. 
A. De begrafenisplechtigheden. 
Sinds de tijd dat er een georganiseerd rechtssysteem bestaan 
heeft, vindt men een wetgeving over begrafenis en dodencultus3). 
Het feit van deze wetgeving berust op boven vermelde factoren. 
De vorm er van kan bepaald worden door diverse oorzaken, zoals 
1) Erwin Rohde, Psyche. Seelenkult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen, 
Tübingen, 1925, I, p. 217. 
2) Rohde, Psyche, II, p. 265. 
3) L. Gernet et A. Boulanger, Le génie grec dans la religion, Parijs, 1932, 
p. 160. 
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ingeslopen misbruiken, politieke evolutie, sociale en godsdienstige 
overwegingen. Een begrafenis werd noodzakelijk geacht, omdat de 
schim van een onbegraven dode bleef zwerven langs de stromen 
van de onderwereld en met haar wraak de nabestaanden vervolgde. 
Uit vrees meer dan uit piëteit zorgden de Grieken voor hun doden. 
Zij bidden niet, zoals de Christenen voor hun doden, maar iof hun 
doden. Hoe machtiger een mens op aarde was, hoe groter de waar-
schijnlijkheid, dat hij het ook zou zijn na de dood. Een dode, die 
men zich als beschermer kiest, is tevens een verontrustend be-
schermer, die men, d.w.z. de familie en de gemeenschap waartoe 
hij behoorde, gunstig moet stemmen. De verering, die de Grieken 
hun doden wijden is de keerzijde van de vrees 4) . Begrafenis en 
bijbehorende plechtigheden werden dan ook beschouwd als een aan-
gelegenheid van gewicht, zodat de wetgever het nodig achtte vrij 
nauwkeurige bepalingen hieromtrent te geven. Het is bekend dat 
men zelfs vreemdelingen of anderen die om een of andere reden 
onbegraven bleven liggen, met aarde moest bedekken. Dat de be-
grafenisplicht zwaar was blijkt wel uit het lot, dat te beurt viel aan 
de veldheren, die zegevierend terugkeerden uit de slag bij de 
Arginusen. Omdat zij hun doden niet begraven hadden werden zij 
ter dood veroordeeld5). Ook Plato is zich van deze plicht bewust 
en reeds in het eerste boek der Nomoi wordt uitdrukkelijk verklaard 
dat de wetgever voorschriften moet geven aangaande de begrafenis 
van de doden en de eer die hun bewezen moet worden 6 ) . Daar-
naast wil hij de regeling van zuiver godsdienstige aangelegenheden 
niet leggen in de handen van het eigenlijke staatsbestuur7). De 
voornaamste wetten immers aangaande de godsdienst moeten ge-
geven worden door Apollo van Delphi. Daarbij behoren de wetten 
over de verering van de goden, demonen en heroën, alsook over 
de eer die men verschuldigd is aan de doden, om hen aldus gunstig 
te stemmen8). Deze zeggingsmacht van Delphi vindt men terug in 
Nomoi, waar de exegeten worden aangewezen als de bevoegde 
4) M. Delcourt, Légendes et Cultes de Héros en Grèce, Parijs, 1942, p. 43. 
B) Xenophon, Heil. 1,7, 1. 
e) Nom. 632 с tot dat hij, gekomen aan het einde van de inrichting van 
de staat, zijn aandacht zal vestigen op de vraag, op welke wijze de begrafenis te 
beurt zal vallen aan ieder van de overledenen en welke eerbewijzen hun wachten". 
7) Daar de godsdienst een staatsgodsdienst was, waren de godsdienstige waar­
digheidsbekleders staatsbeambten. Doch zij vormden een apart college en be­
hoorden niet tot het eigenlijke staatsbestuur. 
8 ) Pol. 427 b. 
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instantie om uitspraak te doen over de plichten, die jegens de goden 
vervuld moeten worden bij sterfgevallen hetzij van mannen of van 
vrouwen9) . De dodenvereríng is dus tevens een plicht jegens de 
goden 1 0 ) . Er zijn echter bepaalde algemene richtlijnen, alsook 
enige detailbepalingen, die door de burgerlijke wet gegeven worden. 
Een volledige beschrijving van de dodencultus vindt men niet in 
Nomoi, noch elders in Plato's werken, vooreerst wegens het feit dat 
de voorschriften, die gegeven moesten worden door de exegeten, 
niet nader omschreven worden en omdat de eigenlijke wettelijke 
voorschriften zeer summier moesten blijven, daar de Nomoi enkel 
een ontwerp van staat en wet behelzen en in deze dus niet ver-
geleken mogen worden met een door de practijk minutieus ge-
ëlaboreerd systeem van wetten. Daar de algemeen geldende ge-
bruiken niet veroordeeld worden en verschillende voorschriften zelfs 
positief met dergelijke gebruiken rekening houden of met enige 
varianten aan elders bestaande voorschriften zijn ontleend, mag men 
aannemen, dat de cultus in grote lijnen verliep volgens de aloude 
Griekse gewoonte. De volgende onderdelen echter, uitdrukkelijk in 
Nomoi geregeld, vragen een nadere beschouwing. 
a. De prothesis. 
Een overledene werd gedurende een door de wet bepaalde tijd 
in zijn huis opgebaard. Het lichaam werd, nadat ogen en mond door 
de naaste verwanten gesloten waren, gezalfd, in zuivere gewaden 
gewikkeld en neergelegd op een praalbed. Verwanten en vrienden 
hadden vervolgens de gelegenheid om hun deelneming te betuigen. 
Men beweende de dode en riep hem een vaarwel toe. Bij het ver-
laten van het huis zuiverde men zich op rituele wijze, omdat men 
wettelijk onrein werd, door het betreden van een dodenhuis 11). In 
hoeverre deze en andere o.a. door Erwin Rohde beschreven ge-
bruiken gehandhaafd blijven, blijkt niet uit de tekst. Zij worden 
echter niet veroordeeld voor zover zij overeenstemmen met de alge-
mene wettelijke bepaling, dat begrafenisplechtigheden de juiste maat 
niet mogen overschrijden12). Een uitdrukkelijk voorschrift vindt 
men aangaande de tijd van de prothesis. Zij mag slechts zo lang 
o) Nom. 958 d. 
10) Nom. 717 d-718 a, Pol. 469 ab, 427 b. 
11) Paul Stengel, Die griechischen Kultusaltertümer, München, 1920, p. 165 en 
Rohde, Psyche, I, p. 218. 
12) Nom.959de. 
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duren als nodig is om zekerheid te hebben, dat werkelijk de dood is 
ingetreden. Deze termijn wordt vastgesteld op drie dagen 1 3 ) . Over-
wegingen van hygiënische aard alsook de bedoeling om rouw-
excessen van de verwanten, ten gevolge van de langdurige aan-
wezigheid van het lijk, te vermijden, zijn waarschijnlijk mede aan-
leiding geweest tot deze maatregel. Met hetgeen er verder binnens-
huis gebeurt en dus de openbare orde niet raakt wil de wetgever 
zich niet bemoeien. Aldus wordt op fijngevoelige wijze rekening 
gehouden met het intieme karakter van de rouwgevoelens der na-
bestaanden. Anderzijds zullen in het volgende punt klaagliederen 
en gejammer buitenshuis verboden worden. 
b. De lijkstoet. 
Na de prothesis wordt het lijk onder begeleiding van familieleden 
en vrienden naar de begraafplaats gebracht. Daar deze plechtigheid 
plaats heeft in het openbaar treft de wetgever zijn maatregelen. 
Over het bewenen van een dode kunnen geen voorschriften worden 
gegeven. Klaagliederen echter en luid geween, nadat de stoet het 
sterfhuis verlaten heeft, zijn verboden. Men mag verder een dode 
niet onbedekt over de wegen vervoeren noch hem toeroepen tijdens 
de tocht 1 4 ) . Bovendien moet de stoet vóór het aanbreken van de 
dag de stad verlaten hebben i s ) . Deze maatregel steunt op het 
geloof, dat de aanschouwing van een lijk een miasma ten gevolge 
had, hetzij voor de voorbijgangers, hetzij voor de monumenten en 
huizen, hetzij zelfs voor de zon 1 6 ) . In hoeverre de overige gebruiken 
bij de lijkstoet gehandhaafd konden blijven is wederom een open 
vraag. Grote luxe echter is krachtens algemene bepaling uitgesloten. 
с Het graf. 
Voor de algemene gebruiken zij verwezen naar Rohde, Psyche, I, 
p. 225 etc. De begrafenis moet plaats hebben buiten de stad, doch 
enkel op een terrein, dat ongeschikt is voor bebouwing 1 7 ) . Deze 
maatregel vindt men — voor zover bekend ^- elders niet. In Athene 
was het in ieder geval niet aldus gebruikelijk. In Sparta werden de 
doden begraven in de stad. In het algemeen bevond zich de doden-
1 3 ) Nom. 958 e-959 a. 
14) Dit verbod heeft betrekking op het gebruikelijke χαίρε. 
1 б ) Nom. 959 e-960 a. 
1 β) Α. Boxler, Précis des institutions publiques de la Grèce et Rome anciennes, 
Parijs, 1940, p. 171. 
" ) Nom.958 de. 
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akker bij de poorten van de s t ad 1 8 ) . Deze maatregel komt waar-
schijnlijk voort uit een economisch en religieus motief. Door een 
begrafenis mag aan de levende mensen geen nadeel worden toe-
gebracht. Het is niet te verwonderen dat in Plato's agrarische staat, 
waarvan de oppervlakte een bepaald maximum niet mag over-
schrijden, gewoekerd moet worden met de gronden. Uit religieuze 
overwegingen mag niemand, ook niet een dode, aan de mensen het 
voedsel onttrekken, dat de aarde van nature verschaft. 
De grafheuvel moet door vijf man in vijf dagen voltooid kunnen 
worden. Het stenen monument mag slechts een grootte hebben die 
nodig is voor een opschrift van vier hexameters19). 
B. De begrafenisplechtigheid in haar geheel en de bedoeling van 
de wetgever. 
Naast deze voorschriften betreffende de onderdelen vindt men 
aanwijzingen die op het geheel betrekking hebben. Men moet grote 
onkosten vermijden en de juiste maat weten te bewaren 2 0 ) . Daar-
om wordt door de wet het volgende bepaald : In de eerste belasting-
klasse mag voor de plechtigheid in haar geheel een bedrag van 
vijf minen besteed worden. Voor de tweede wordt dit bedrag ge-
steld op drie minen, voor de derde op twee en voor de laagste op 
één mine 2 1 ) . 
Reeds in het algemeen proïmion, waar gesproken wordt over de 
plichten tegenover de ouders wordt gewaarschuwd tegen excessen 
op het gebied van begrafenisplechtigheden. Men is verplicht om te 
zorgen voor een behoorlijke begrafenis. Doch daar het gevaar voor 
overdrijving hier mogelijk het meest dreigt, wordt er aan toegevoegd, 
dat een begrafenis, waarbij men de juiste maat in acht weet te 
nemen, de beste is. Men moet het gebruikelijke doen, doch de 
traditie mag niet verbroken worden door overdrijving22). Men kan 
dus afleiden uit Plato's bewoordingen, dat er bepaalde gebruiken 
bestonden of bestaan hebben, die hij wilde handhaven, andere die 
hij wilde tegengaan. In feite blijkt de overeenstemming met de 
traditie uit een vergelijkend onderzoek van Reverdin. De gebruiken 
van verschillende staten worden door hem onderzocht voor zover 
18
 ) Ol. Reverdin, La religion de la cité platonicienne, Parijs, 1945, p. 118. 
19) Nom. 959 e. 
20) Nom. 959 с 
2 1
 ) Nom. 959 d. 
м) Nom. 717 de. 
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de gegevens zulks toelaten en hij komt dan tot de conclusie : „Want 
hier, zoals zo dikwijls elders, heeft de wijsgeer zich tevreden gesteld 
voor zijn ideale staat met de wetten en gebruiken die in werkelijke 
staten hun bewijzen van deugdelijkheid geleverd hadden". En iets 
verder : „Voor alle voorzieningen die hij treft, behalve voor het ver-
bod om grafmonumenten op te richten op een plaats, bestemd voor 
bebouwing, kan men historische antecedenten vinden in de wetten 
van Athene, van loulis, van Delphi of elders2 3) . 
Het zou niet juist zijn om de genomen maatregelen enkel toe te 
schrijven aan besparingsoverwegingen. Plato reageert zeer waar-
schijnlijk tegen ingeslopen misbruiken. Toen er na de Perzische 
oorlogen opleving kwam en men zich te Athene op economisch ge-
bied meer kon veroorloven, zal er zonder twijfel ook op godsdienstig 
terrein, mede bij de begrafenisplechtigheden — la dernière vanité 
de l'homme c'est son épitaphe — meer pracht en praal ten toon 
gespreid zijn, dan Plato wenselijk achtte. Uit Rohde blijkt hoe 
feestelijk en grandioos een begrafenis plaats had in de tijd van de 
heerschappij van de ade l 2 4 ) . De beperkingen die opgelegd werden 
hebben echter nog een andere bedoeling. Men wilde voorkomen, 
dat de een of andere familie op die manier haar prestige vergrootte 
door haar overledenen tot heroën of minstens tot zeer gewichtige 
persoonlijkheden te verheffen25). Het schijnt dat in Plato's tijd een 
reactie tegen misbruiken nodig is geweest. De dodencultus begon 
toen (trouwens ook na Plato's dood) vormen aan te nemen die in 
strijd waren met de geest van de traditie, voor zover deze althans 
gereconstrueerd kan worden door een vergelijkend onderzoek2 0). 
De door de traditie gewijde en deels wettelijk vastgelegde gebruiken 
werden niet meer onderhouden. Een en ander was voor Plato aan-
leiding om de voornaamste punten opnieuw te formuleren en boven-
dien een garantie te stellen, dat de wet in het vervolg nageleefd 
zou worden. De nomophylaken zouden toezicht houden. Reeds 
eerder bleek dat de werkzaamheid van deze ambtenaren nauw ver-
bonden was met de taak van de vertegenwoordigers van het sacrale 
recht. Niet alleen tijdens het leven van de mens maar ook bij zijn 
sterven zal de wetbewaker een taak te vervullen hebben. Een wet-
bewaker, aangewezen door de familieleden van de afgestorvene, zal 
23) Reverdin, a.w. p. 110 en 120. 
24) Rohde, Psyche. I, p. 224. 
25) Gemet-Boulanger, a.w. p. 160. 
2e) Reverdin, a.w. p. 111,122,123. 
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toezicht houden op heel de plechtigheid. Een goed verloop strekt 
hem tot lof, een slecht verloop tot schande 2 7 ) . Men krijgt de indruk 
dat Reverdin deze wetgever alleen bij de εκφορά wil bet rekken 2 8 ) , 
hetgeen in strijd is met de tekst. 
Bovendien worden er sancties getroffen. Mochten de betrokken 
familieleden zich niet houden aan de voorschriften en niet gehoor­
zamen aan de wetbewaker, dan zullen zij door het voltallige college 
der wetbewakers gestraft w o r d e n 2 9 ) . Men mag veronderstellen dat 
Plato's verlangen om de oude voorschriften te handhaven voort­
kwam uit dezelfde motieven die tot het ontstaan er van aanleiding 
hadden gegeven. Er is echter meer. Uit het verloop van het onderzoek 
bleek de belangrijkheid van de godsdienstige factor in het staats­
ieven. Ook in de wetgeving aangaande de dodencultus, speciaal aan­
gaande de begrafenis spelen godsdienstige overwegingen een rol. 
Overdreven begrafenisplechtigheden geven aanleiding tot een over­
schatting van het stoffelijke ten aanzien van het geestelijke. Een 
devaluatie van het geestelijke ten aanzien van het stoffelijke lag ten 
grondslag aan gevaarlijke dwalingen, zoals reeds werd aangetoond. 
Duidelijker, de waarde van de ziel, waarop zo uitdrukkelijk werd 
gewezen in het algemeen proïmion, wordt door dergelijke gebruiken 
omlaag gehaald. De ziel is onsterfelijk. Dit is het „dogma" dat in 
laatste instantie schuilt onder de restricties die Plato aanbrengt in 
verband met de begrafenisplechtigheden. Het is immers de taak 
van de wetgever om het geloof aan de waarde van de ziel levendig 
te houden en de plicht van de staatsburger om hem hierin geloof te 
schenken 3 0 ). Niets anders dan de ziel maakt een mens tot wat hij 
is, zoals blijkt uit het hooglied van de ziel in het vijfde boek. Het 
lichaam is slechts de begeleider van de mens. Het is dan ook zeer 
juist om de lichamen van de doden schaduwbeelden te noemen, 
terwijl de eigenlijke mens, nl. de ziel onsterfelijk is en overgegaan 
is naar de goden van een andere wereld om rekenschap af te leggen. 
De nabestaanden kunnen er niets meer voor doen terwijl het anders-
zins alle nut heeft om de overledene gunstig te stemmen, daar de 
27) Nom. 959 e en ook zal de leiding hebben bij het levenseinde van 
allen één wetbewaker, die de verwanten van de overledene zullen aanwijzen, om 
toezicht te houden. Hem moet tot eer strekken wanneer op schone en gematigde 
wijze de dodenritus plaats heeft, tot schande wanneer zulks niet op schone wijze 
gebeurt." 
28) Reverdin, a.w. p. 122. 
20) Nom. 960 a. 
a») Nom. 959 a. 
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zielen van de afgestorvenen nog een zekere invloed kunnen uit­
oefenen op de aangelegenheden van de m e n s e n 3 1 ) . Een kostbare 
begrafenis heeft dan echter geen zin. De eigenlijke persoon wordt 
niet begraven, doch hij is weggegaan tot vervulling van het be­
schoren lot. Daarom zal de wetgever moeten aandringen op ge­
matigdheid van de plechtigheden, als gold het een onbezield altaar 
van onderaardse goden 3 2 ). Deze restricties, voortkomend uit Plato's 
philosophische beginselen, klonken voor de gelovige Griek zeer aan­
vaardbaar, daar zij overeenstemden met de geest van het μηδέν 
άγαν, dat gebeiteld stond op de tempel van Delphi. 
C. De begrafenisplechtigheden van de euthynen. 
De plechtigheden die in het voorgaande beschreven werden, 
gelden voor gewone burgers. Voor de euthynen worden andere 
maatregelen getroffen aangaande de drie betreffende onderdelen 3 3 ) . 
a. De prothesis. 
In tegenstelling met de prothesis van gewone burgers draagt die 
van de euthynen een openbaar karakter. De plaats van de prothesis 
wordt niet genoemd, doch men mag besluiten dat zij gebeurde in 
een betrekkelijk grote ruimte. Het woonhuis van de euthynen is de 
tempel van Apollo en Helios. Waarschijnlijk zal ook daar, dus in 
een openbaar gebouw, de plechtigheid hebben plaats gehad. Het 
gebruik van een lijkkleed in de liturgische witte kleur, voor gewone 
burgers niet verboden, wordt hier uitdrukkelijk voorgeschreven 3 4). 
Ook bij deze prothesis zijn klaagliederen en gejammer verboden. 
Een koor van vijftien meisjes en vijftien jongens zal opgesteld 
worden rond de baar. Beurtelings zullen deze koren een lofhymne 
zingen op deze priesters. Heel de dag zullen zij met gezang de af­
gestorvene zalig pri jzen 3 5 ). 
b. De lijkstoet. 
Het lijk wordt 's morgens vroeg grafwaarts g e d r a g e n 3 6 ) . Bij de 
andere begrafenissen luidde het voorschrift ,,προ ημέρας". Priesters 
en priesteressen die aan andere begrafenissen niet mogen deelnemen 
3 1) Nom. 927 a. 
3 2) Nom. 959 a bc. 
3 3) Nom. 947 be. 
3 4) Nom. 947 b. 
3 B) Nom.947be. 
3 e) Nom. 947 с £ωθεν.... 
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zullen, voor zover de Pythia verlof geeft, deze dode, als zijnde 
wettelijk rein, begeleiden 3 7 ). Voor een miasma vreest men niet in 
dit geval. Vandaar ook £ωθεν in plaats van προ ημέρας. Honderd 
jongelingen, door de verwanten van de dode gekozen uit hen die de 
gymnasia bezoeken, zullen als dragers fungeren. De stoet zal ge­
opend worden door jonge mannen in volle wapenrusting. De ruiterij 
te paard en al de anderen bewapend volgens het legeronderdeel 
waarbij zij dienen. Aan de voorzijde zal de draagbaar begeleid 
worden door knapen, die de van oudsher gebruikelijke hymne 
zingen. Achter de baar volgen de meisjes en van de vrouwen degene 
die de leeftijd van de vruchtbaarheid overschreden hebben. Daarna 
de bovengenoemde priesters en priesteressen 3 8). 
с Het graf. 
Het graf, een onderaards gewelf, moet langwerpig zijn en ge­
construeerd uit duurzame tufsteen 3 9 ) . Stenen bedden staan naast 
elkaar. De dode wordt op een van deze bedden neergelegd. Het graf 
wordt omringd met een aarden wal. Rondom het geheel zal een 
heilig bos geplant worden. Eén zijde moet vrij blijven om uitbreiding 
van het graf mogelijk te maken ten behoeve van begrafenissen ge-
durende heel de volgende t i jd4 0) . De euthynen hebben dus een 
gemeenschappelijke grafkelder. ΕΙς τον απάντα χρόνον zullen de 
lijken van de euthynen aldus worden bijgezet. 
In Politeia vindt men eveneens de uitdrukkelijke wens om ver­
dienstelijke mannen (gevallen strijders en de wijsgeren die de staat 
besturen) met grote eer te begraven. Wetten hieromtrent worden 
in Politeia niet gegeven, doch men zal het orakel raadplegen om 
te vernemen, welke uitzonderlijke begrafenisplechtigheden men zal 
houden voor deze d o d e n 4 1 ) . 
Stijl, soberheid, indrukwekkendheid zijn de kenmerken van de 
laatste eer die de Griekse staatsburger moet bewijzen aan hen die 
in het staatsieven de hoogste verantwoordelijkheid dragen, aan hen 
àie een primaire functie uitoefenen ter bereiking van het uiteindelijk 
doel dat gesteld wordt aan de staat : de vorming van de mens. De 
87) Nom. 947 d. 
38) Nom. 947cd. 
39
 ) Wij houden ons hier wederom aan de tekst van Burnet die berust op de 
beste handschriften en bovendien steun vindt bij Photios en Suidas. Cfr. Reverdin, 
a.w. p. 256. 
«
0) Nom. 947 de. 
41) Pol. 468 e-469 a, 540 b с 
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tekst van 947Ъ-е waaruit bovenstaande gegevens genomen zijn, 
luidt in zijn geheel aldus : „De overleden euthynen moeten op een 
andere wijze dan de overige burgers opgebaard worden, grafwaarts 
gedragen en begraven worden. Zij moeten gehuld zijn in een ge­
waad, dat geheel wit is. Klaagliederen en jammerklachten mogen er 
niet zijn, doch een koor van vijftien meisjes en vijftien jongens zal 
de baar omringen en zal beurtelings zingen een soort hymne, als 
lofzang gedicht voor deze priesters, hen gelukkig prijzend heel de 
dag door. 's Morgens vroeg moeten de baar grafwaarts dragen 
honderd jonge mannen, leden van de worstelschool, uit te kiezen 
door de verwanten van de dode. Aan het begin van de stoet moeten 
gaan de dienstplichtige jongemannen, allen gehuld in oorlogs-
uitrusting, de ruiters te paard, de zwaargewapenden in volle wapen­
rusting en de anderen uitgerust overeenkomstig het onderdeel waar­
bij zij dienen. Knapen moeten rond de baar zelf aan de voorzijde 
het vaderlandsche lied zingen. Achter hen moeten zich bevinden de 
meisjes, alsook de vrouwen die de vruchtbaarheidsleeftijd over­
schreden hebben. Dan volgen de priesters en priesteressen, die uit­
gesloten van andere begrafenissen, met goedkeuring van de Pythia 
aan deze, als zijnde wettelijk rein, zullen deelnemen. Hun graf moet 
onderaards zijn uitgegraven, gewelfd, langwerpig en van zo duur­
zaam mogelijke tufsteen, met stenen rustbedden, staande naast 
elkaar. Daar leggen zij hem, die opgenomen is in de rangen der 
gelukzaligen 4 2), neer. Rondom het graf wordt aarde opgeworpen 
en in een kring er om heen wordt geplant een heilig woud, behalve 
aan één zijde, opdat het graf die uitbreidingsmogelijkheid biedt, die 
voor heel de toekomst nodig is voor de bijzetting van de euthynen. 
Jaarlijks moet men musische, gymnische en hippische wedstrijden 
voor hen organiseren". 
D. De verering van de doden na de begrafenis. 
Ook na de begrafenis bleef in de Griekse cultus de verering voor 
de afgestorvenen bestaan. Algemeen werd aangenomen, dat een 
gestorvene zijn verwanten of vrienden, die hem door offers en gaven 
eerden, na hun dood in de onderwereld ontving en hen vriendelijk 
tegemoet trad. Ook tijdens het leven verzekerde men zich meer 
zegen en vrede als men de plichten tegenover de doden op conscien-
43) P. Boyancé, Le culte des Muses chez les philosophes grecs, Parijs, 1936, 
p. 270. 
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tieuze wijze vervulde4 3). Zo worden ook in Plato's staat maat-
regelen getroffen omtrent de verering van de doden na de be-
grafenis. 
Slechts één keer zou in Plato's werken sprake zijn van heros in 
de betekenis van „verheerlijkte dode", en dat dan nog in een vers, 
geciteerd uit Pindarus4 4) . Men besluit daaruit dat in Plato's op-
vatting de doden niet vereerd worden als heroën. Wij menen echter 
verder te mogen concluderen, dat de overleden grote persoonlijk-
heden als demonen beschouwd worden, zonder dat zulks echter in 
Nomoi explicitis verbis geleerd wordt. 
In het zevende boek worden een aantal wetten ontworpen be-
treffende de voornaamste opvoedingsmiddelen. Nadat gesproken is 
over de staatscontrole op de dichters wordt in een kort proïmion 
gewezen op de noodzakelijkheid om de goden te eren met hymnen 
en lofzangen. Niet alleen echter voor de goden, doch ook voor de 
demonen en heroën moeten gebeden gestort worden en lofzangen 
gezongen worden, zoals het voor hen passend i s 4 5 ) . Op die manier 
verplichten wij de hogere wezens ten opzichte van ons en wij zullen 
het loon, dat ons daarvoor toekomt, ontvangen4 6) . Onmiddellijk 
volgt dan de tekst van de wet : „Het is passend dat de overleden 
burgers, die lichamelijk of geestelijk grote dingen hebben verricht 
en gehoorzaam waren aan de wetten, met lofzangen geëerd 
worden" 4 7 ) . De toehoorders zouden deze leer misschien verkeerd 
kunnen verstaan, zeker wanneer zij zich herinnerden Pol. 469 a en 
Krat. 398 c, waar sprake is van demonen-waardigheid reeds ge-
durende het leven. Om te voorkomen dat aan dergelijke personen 
reeds demonen-eer te beurt zou vallen tijdens het leven, voegt hij 
er een waarschuwing aan toe. Met een variant op het slot van 
Oedipus Rex wijst hij er uitdrukkelijk op, dat men deze verdienste-
lijke mensen niet tijdens hun leven met lofzangen moet verheerlijken. 
Zij hebben immers hun tocht nog niet voltooid en een schoon levens-
einde nog niet bereikt4 8) . Wegens de betekenis van het woord 
τ^ρως in Plato's werk is het zeer onwaarschijnlijk dat hier deze doden 
als heroën beschouwd worden. 
43) Paul Stengel, Die griechischen Sakralaltertümer, München, 1890, p. 99. 
44
 ) Reverdm, a.w. p. 128. 
45) Nom. 801 e και μετά θεούς ωσαύτως περί δαίμονας τε καΐ 
ήρωας μετ' εγκωμίων εύχαΐ γίγνοιντ' αν τούτοις πδσιν πρεπούσαι. 
4 0 ) Nom. 718 a. 
1 7 ) Nom. 801 е. 
4 β) Nora. 802 а. 
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In Politela wordt gezegd dat degenen die vallen in de strijd, na 
hun dapperheid bewezen te hebben, behoren tot het gouden ras. 
Men kan moeilijk aannemen, dat zij volgens Plato's opvatting reeds 
tijdens hun leven zouden behoren tot dit gouden ras, zoals Reverdin 
(p. 132) doet. Zelfs na de dood is dit slechts bij wijze van ver-
gelijking. Immers hoe overtuigend Pol. 468 e ook moge klinken, wij 
lezen in Pol. 414 b en 415 a, dat de vereenzelviging van de 
„wachters" met de geslachten van het gouden ras beschouwd moet 
worden als een aantrekkelijke mythe en een schone droom 4 9 ) . Met 
Hesiodus kan men hen beschouwen als heilige en voortreffelijke 
aardse demonen, die de mensen beschermen50). Apollo zal be-
slissen, hoe deze aan demonen gelijk geachte personen begraven 
moeten worden. Voor de overige tijd zullen hun graven geëerd 
worden als graven van demonen. Een gelijke eer moet te beurt 
vallen aan degenen die sterven van ouderdom of door een andere 
oorzaak, wanneer zij althans tijdens hun leven hebben uitgemunt in 
deugd 5 1 ) . De wijsgeren zullen na hun dood de eilanden van de 
gelukzaligen bewonen. De mensen zullen hen eren met gedenk-
tekenen en openbare offers aan hen opdragen als aan demonen, 
indien de Pythia zulks goedkeurt. Zo niet dan zullen zij geëerd 
worden als gelukzalige en goddelijke zielen5 2). In Kratylos wordt 
uitdrukkelijk gezegd dat een voortreffelijk mens na zijn dood een 
daimoon wordt, meer nog, dat hij zulks reeds was tijdens zijn 
leven 5 3 ) . Ook volgens Nomoi wordt voorgeschreven om voortreffe-
lijke burgers na hun dood met lofzangen te eren, terwijl dit voor-
schrift wordt voorbereid door een proïmion waarin sprake is van de 
verering van demonen en heroën. In Politeia werden offers genoemd. 
Ook volgens de tekst van Nomoi worden deze offers veronder-
steld5 4) . In Politeia werd de tussenkomst van Delphi verondersteld. 
Ook al wordt in bedoelde tekst5 5) van Nomoi de bemoeiing van 
Delphi niet expliciet vermeld, toch mag men veronderstellen dat ook 
hier het oordeel van Delphi beslissend is. Immers voor de zuiver 
4 Я) Victor Goldschmidt, La religion de Platon, Parijs, 1949, p. 145. 
5 0 ) Pol. 468 e-469 a. ol μέν δαίμονες αγνοί έιτιχθόνιοι τελέθουσιν, 
έσθλοί, άλεξίκακοι, φύλακες μερόπων ανθρώπων. 
" ) Pol. 469ab. 
Β 2) Pol. 540bc. 
5 3
 ) Krat. 398 с. 
54
 ) Reeds werd vermeld dat de kern van feesten die gevierd werden met zang 
en dans gewoonlijk bestond in een of andere offerplechtigheid. 
5 8
 ) Nom. 801 e. 
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godsdienstige aangelegenheden werden aan de exegeten grote vol-
machten verleend. 
Deze dodenverering uit Nomoi is echter enigszins anders getint. 
De leer, dat voortreffelijke burgers na hun dood als demonen ver-
eerd worden, mits goedkeuring van Delphi, heeft Plato met opzet 
niet uitdrukkelijk voorgehouden in Nomoi. Hij leert niet aan de 
mensen dat de gestorven eminente figuren demonen zijn. Hij ver-
mijdt zelfs zorgvuldig om er over te spreken. Wil men deze doden-
verering met Reverdin demonisatie noemen, om aldus aan te duiden 
dat wij niet te doen hebben met een heroïsatie, dan is daar niets 
tegen, mits men bepaalde dingen niet uit het oog verliest, hetgeen 
Reverdin helaas wèl doet. Een andere vraag is, zoals nog zal blijken, 
of Plato hen volgens zijn persoonlijke overtuiging al dan niet als 
demonen beschouwt. Reverdin schrijft : ,,A partir du Phédon au 
moins, il n'a cessé de professer que certaines âmes d'élites pouvaient 
s'élever définitivement au dessus de la condition humaine ; à partir 
de la République, il a assimilé ces âmes à des démons et demandé 
que la cité leur accordât des honneurs religieux"56). Dit is niet 
volkomen waar. In Nomoi vraagt hij niet om hen te identificeren 
met demonen, ook al doet hij zulks in zijn persoonlijke opvattingen 
allerwaarschijnlijkst wel. Men mag nl. niet uit het oog verliezen dat 
er een belangrijk verschil is tussen de voorstellingswijze van Politeia 
en Nomoi. In Politeia vinden wij duidelijk een demonologie, een 
leer over de toestand van voortreffelijke burgers na hun dood. 
Personen die zich tijdens hun leven in hoge mate onderscheiden 
hebben, worden aldaar na hun dood demonen genoemd. Zij worden 
dan ook als zodanig vereerd, dus als vergoddelijkte personen. Deze 
demonologie zou men met Goldschmidt een philosophische kunnen 
noemen, terwijl de verering van de overleden euthynen, die in Nomoi 
opgelegd wordt, met politieke demonisatie aangeduid zou kunnen 
worden 5 7 ) . De demonologie uit Politeia sluit aan bij het hogere 
wijsgerige karakter van genoemd werk. Zij steunt op de leer, dat 
een mens steeds meer gelijkenis met het goddelijke verwerft door 
enerzijds zich zelf te zuiveren van alles wat de lagere delen van 
de ziel, in disharmonie met het hogere deel, in de mens veroorzaken 
en door anderzijds de hogere aretè te bereiken. 
In Politeia staat uitdrukkelijk vermeld dat vootreffelijke burgers 
B0) Reverdin, a.w. p. H8. 
B7) V. Goldschmidt, La théologie de Platon, in Revue d'histoire des religions, 
1949, CXXXVI, p. 243. 
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na hun dood worden vereerd als demonen, die op de aarde 
w o n e n
5 8 ) . Uitdrukkelijk wordt hier melding gemaakt van hun lot 
na de dood. Elders lezen wij, dat zij de eilanden der gelukzaligen 
b e w o n e n 5 9 ) , dat zij door de goden beloond w o r d e n 6 0 ) . 
In de tekst van Nomoi, die de dodencultus van de euthynen nauw­
keurig omschrijft, wordt iedere uitdrukkelijke bevestiging vermeden 
aangaande hun lot na de dood. Men vindt er enkel een dodencultus 
in het kader van de staat en er wordt geen plaats ingeruimd voor 
een theorie betreffende een verbonden zijn met medeburgers in het 
hiernamaals. Met voorzichtigheid wordt de uiterlijke vereringsritus 
omschreven, terwijl op geen andere gemeenschap van de dode ge­
wezen wordt, dan op het feit dat er een gemeenschappelijk graf 
moet zijn. Ook wordt in deze tekst niet expliciet gesproken over 
beloning van de kant van de goden, doch er wordt enkel vastgesteld, 
welke eer de nabestaanden verschuldigd zijn. Deze tekst wil dus 
niets leren over lot en bestemming van deze voortreffelijke doden, 
maar een traditie scheppen, waarin zich in het oog van de burgers 
het goede voorbeeld van de dode voortzet 6 1 ). Over daimoon wordt 
niets gezegd. Slechts met een enkel woord wordt vermeld, dat de 
dode μακάριος is geworden. Impliciet wordt dus de beloning in 
het hiernamaals, die elders expliciet geleerd wordt, vermeld. 
Betekent deze anders beklemtoonde demonenleer een capitulatie ? 
Geeft Plato zijn leer uit Politeia prijs ? Geenszins. Het leerstuk van 
de demonisatie is wederom een van de vele aanpassingen aan de 
Nomoi eigen, zonder dat Plato hierbij zijn eigenlijke en persoonlijke 
opvattingen prijs geeft. Het is een van de symptomen van het 
„idéalisme tronqué" waarvan Reverdin spreekt in een ander ver-
band, doch dat hem in deze kwestie blijkbaar ontgaan is. Mits men 
duidelijk ziet dat er een verschil is tussen de demonologie van 
Politeia en de euthynen-cultus uit Nomoi, een verschil dat overeen-
stemt met het verschil in karakter van beide werken, mits men tevens 
aanneemt dat Plato hier niets nieuws brengt, doch wel, zoals nog 
zal blijken, vernieuwing, dan bestaat er geen bezwaar tegen de term 
demonisatie. Met bedoelde restrictie kan men aannemen, dat de 
voorgeschreven cultus een demonen-cultus is. Niets immers wijst 
er op, dat hij de leer uit Politeia ontrouw wordt. Alleen staat vast, 
к») Pol. 469 a. 
e 8 ) Pol. 540 b. 
«>) Pol. 608 c, 614 a. 
e l ) Goldschmldt, a.w. p. 144. 
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dat hij over het lot van de euthynen na hun dood niet spreekt, om 
een reden die verklaarbaar is. Een analoog geval vinden wij in de 
identiteit van de dialectische wachters uit Politeia en de euthynen 
uit Nomoi. Deze identiteit wordt niet expliciet geleerd, doch de 
realiteit ervan wordt algemeen aangenomen, wederom omdat het 
past in de verschillende sfeer van beide werken. 
Naast deze demonenverering bestaat er een andere dodenver-
ering. Volgens Pol. 540 b с moet men, voor het geval dat de 
demonenverering niet wordt toegestaan, de gestorven wijsgeren 
vereren als gelukzalige en goddelijke zielen. In het algemeen proï-
mion blijkt dat men aan zijn plicht tegenover de afgestorven ouders 
niet heeft voldaan enkel door te zorgen voor een behoorlijke be-
grafenis. Immers men heeft de plicht van de jaarlijkse grafver-
zorging. Men moet de gedachtenis aan hen levendig houden en hen 
volgens de maat die hun toekomt laten delen in de gaven, die het 
toeval schenkt6 2) . De gewoonte bestond in het oude Griekenland 
om aan de doden gebruiksvoorwerpen mee te geven, alsook om op 
vastgestelde tijden spijs en drank naar de graven te brengen 6 3 ) . 
Aan deze gewoonte denkt Plato waarschijnlijk, wanneer hij de over-
ledenen wil laten delen in de gaven van het toeval. Daar het een 
proïmion geldt mogen wij wederom veronderstellen, dat ook hier de 
exegeten en nomophylaken de taak hebben om scherper omlijnde 
voorschriften te formuleren. 
E. De betekenis van δαίμων en ήρως-
De tekst van Nomoi laat de mogelijkheid open, dat er nog een 
demonencultus bestaat buiten de eigenlijke dodencultus. Herhaalde­
lijk vindt men de als het ware tot cliché geworden formule : „Goden, 
demonen en heroën". In hoeverre Plato met deze opsomming van 
de goden en hun gevolg tegemoet wil komen aan het traditionele 
volksgeloof64) en in hoeverre hij, afgezien van de dodencultus, een 
eredienst voor deze wezens bedoelt voor te schrijven, blijkt niet 
duidelijk uit de tekst. 
Het woord daimoon vindt men in verschillende betekenissen. 
Nu eens worden bepaalde godheden bedoeld, dan weer vergodde-
lijkte doden. Elders zijn zij beschermgeesten of ook wel goddelijke 
herders, die in de tijd van Kronos aan de mensen hulp boden. Soms 
«2) Nom. 717 e-718 a. 
e3) Cfr. Stengel, Kultusaltertümer, p. 145 en Rohde, Psyche, I, p. 227. 
M ) Apelt, Gesetze, I, p. 247 η. 37. 
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ook wordt het hoogste en goddelijke deel van de ziel daimoon ge-
noemd 65 ). W a t de hiërarchie betreft blijkt uit verschillende teksten 
dat goden hoger zijn dan demonen, demonen wederom hoger dan 
heroën6 6) . Voor de algemene karakteristiek die gevonden wordt in 
alle demonen verwijst Reverdin naar Symposion 202 e, waar gezegd 
wordt : καΐ γαρ παν τό δαιμόνιον μεταξύ έστι θεού τε και θνητού. 
De daimoon — aldus Symposion — brengt naar de goden over de 
gebeden en offers van de mensen en naar de mensen de opdrachten 
en antwoorden van de goden. Zij overbruggen de afstand tussen 
goden en mensen. Dit alles past in analoge zin zeer goed op de 
dialectic! uit Politeia en de euthynen uit Nomoi. Ook zij hebben een 
bemiddelingsfunctie tussen het goddelijke en het menselijke. Hun 
taak is immers om de concrete staat waarin zij leven zo veel mogelijk 
te doen gelijken op de ideale staat, zoals zij hem schouwen, dank 
zij hun dialectische scholing. 
Welke van deze demonen wil Plato openbaar vereerd zien ? 
Voorziet hij alleen in een dodendemonisatie of wil hij ook nog 
andere demonen vereerd zien? „Men moet goden, demonen en heroën 
vereren". Een verdere duidelijke uitspraak ontbreekt in de tekst 
van Nomoi. Anderzijds is er van een uitdrukkelijke beperking in 
deze nergens een spoor te bekennen. Wederom zal hier een ver-
klaring gezocht moeten worden in de uitgebreide bevoegdheden, 
die aan de bedienaren van de godsdienst verleend werden. De tekst 
van Nomoi geeft de oplossing niet, doch laat de mogelijkheid en 
zelfs de waarschijnlijkheid voor deze demonenverering open. 
Voor de heroënverering geldt hetzelfde. Men vindt in de werken 
van Plato het woord heros met de betekenis van halfgod, epische 
held, rondwarende ziel van een ter dood veroordeelde en, zoals 
reeds vermeld werd, slechts één keer — en wel in een citaat uit 
Pindarus —' met de betekenis van tot heros verheven dode 6 7 ) . Een 
heroënverering volgens deze laatste betekenis vindt geen steun in 
de tekst, integendeel zelfs. Een duidelijk antwoord op de vraag in 
hoeverre er plaats blijft voor een traditionele heroënverering in een 
andere betekenis, blijft de tekst schuldig en men zal zijn toevlucht 
moeten nemen tot een interpretatie die gelijkluidend is met hetgeen 
gezegd werd over een demonenverering, afgezien van de doden-
demonisatie. 
θ 5 ) Reverdin, a.w. p. 136. 
β β) Tim. 40 d e, Pol. 392 a, Nom. 717 b, 738 d, 801 e, 906 a. 
07) Men. 81 с Cf г. deze studie p. 105. 
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F. Dodencultus en traditie. 
Er bleek een verschil te bestaan tussen de demonologie uit Poli-
tela en de demonisatie uit Nomoi. Er is echter nog een andere 
vraag. W a t zegt de traditie over de dodencultus, speciaal over de 
cultus van voortreffelijke figuren, die uit het leven zijn gescheiden ? 
Neemt Plato hier iets van over, voert hij iets nieuws in, of brengt 
hij nieuwe bezieling ? 
In het algemeen geeft de heroënverering een ouder stadium van 
de dodencultus weer 6 B) . Een wet van Draco ( ± 620) schrijft voor 
om nationale heroën als goden te eren, overeenkomstig het gebruik 
van de voorvaderen. Het geldt dus een zeer oud gebruik. Deze cultus 
is verder te volgen tot Plato's tijd. Een gemeenschap bewees steeds 
uit vrees of piëteit een soort van goddelijke eer aan een dode, die 
zich tijdens zijn leven onderscheiden had en men vond het gewoon 
om aan overleden weldoeners een soort beatificatie toe te denken 6 9 ) . 
De Pythia waarschuwt in het midden van de zesde eeuw, zoals wij 
weten uit Herodotus, dat de Spartanen de Tegeaten zullen over-
winnen, als zij het lichaam van Orestes, die in Arcadie begraven is, 
zullen bezitten. Kolonies eerden de stichters na hun dood als 
heroën 70). Men mag echter de cultus uit het klassiek tijdperk niet 
op één lijn stellen met de vroegere heroëncultus. Want in het 
klassiek tijdperk is hij naar voren getreden als herboren en her-
nieuwd, onder leiding van Delphi en onder invloed van de Pytha-
goreeërs. Het zijn bovendien niet langer de γένη, die hun voor­
treffelijke afgestorvenen als heroën vereren, maar de staat heeft 
deze taak overgenomen. Dit als gevolg van de politieke en sociale 
ontwikkeling 7 1 ). 
Tussen de heroënverering uit de oudste tijden en die van het 
klassieke tijdperk vindt men sporen van een andere cultusphase. In 
het werk van Hesiodus wordt gewag gemaakt van het geloof, dat 
de mensen van het gouden tijdperk, voortreffelijke mensen dus, na 
hun dood demonen werden 7 2 ) . Plato is daarvan op de hoogte en 
hij vergelijkt met Hesiodus, wanneer hij in Krat. 397 e-398 с handelt 
over de betekenis van de benaming „demonen". Hij neemt echter 
niet zonder meer de demonologie, waarover Hesiodus spreekt, over. 
e 8 ) Eitrem, art. Heros in R.E. VIII, 1, p. 1126. 
0 9 ) Delcourt, a.w. p. 42. 
7 0 ) Herod. I 68, VI 38. 
7 1 ) Reverdin, a.w. p. 152. 
та) Werken en Dagen v. 122. 
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Enerzijds blijft de hoofdbetekenis van δαίμων, dat hij een bemidde­
lingsfunctie heeft tussen goden en mensen, doch anderzijds wordt 
door Plato in Krat. 398 de betekenis sterk verbreed, daarbij steunend 
op etymologische gronden van bedenkelijke aard (δσίμονες-
δσήμονες), alhoewel het ene het andere niet noodzakelijk behoeft uit 
te sluiten. Bij Plato wonen de demonen niet noodzakelijk op aarde. 
Reeds werd vermeld dat zij ook de eilanden der gelukzaligen kunnen 
bewonen, terwijl bij Hesiodus (Werken en Dagen v. 122-123) alleen 
de έπιχθόνιοι uitdrukkelijk demonen genoemd worden. Iets verder 
vermeldt Hesiodus (v. 141) ύποχθόνιοι. Er wordt niet gezegd, dat 
ook deze als demonen beschouwd moeten worden. Uitdrukkelijk 
vindt men wel in hetzelfde vers, dat zij μάκαρες θνητοί zijn, en wel 
δεύτεροι. Zij nemen weliswaar een plaats in tussen de goden en de 
mensen, maar als ύποχθόνιοι en niet έπιχθόνιοι vervullen zij niet, 
zoals hun voorgangers uit het gouden tijdperk, de rol van bescherm-
geesten (φύλακες θνητών ανθρώπων). Wanneer zij bovendien, zoals 
M. Hild schrijft, niet meer zijn dan „des révoltés rentrés en grâce" 
dan wordt het bezwaarlijk om hun een daimoon-karakter toe te 
schrijven 7 3 ) . 
Er blijven vervolgens in de letterkunde na Hesiodus enige sporen 
van deze demonenleer, doch in Plato's Politela zal zij uitgroeien tot 
een waarachtig leerpunt van de godsdienst74), terwijl zij in Nomoi 
aan de dag zal treden in een vorm, die meer geïnspireerd is door de 
concrete werkelijkheid, die van Plato eiste om zijn leer in menig 
punt te mitigeren. 
Men is echter onvoorzichtig, wanneer men de funeraire demonen-
cultus van Hesiodus zou beschouwen als de enige vóór de tijd van 
Plato en bijgevolg als de enige waaraan Plato zich inspireert. Men 
moet niet al te vlug zijn toevlucht nemen tot literaire teksten waarin 
doden als demonen gequalificeerd worden, om dan vervolgens te 
gaan goochelen met de tegenstelling demon-heros. Het is ver-
73) Cfr. Hésiode, Les travaux et les Jours, texte grec avec une introduction, 
des notes et une traduction française par Pierre Waltz, Brussel, 1909, p. 37, n. 141, 
met verwijzing naar M. Hild, Etude sur les Démons, Besançon, 1880, p. 96. Wij 
zullen ons niet verliezen in tekstcritische beschouwingen omtrent de variae lectio-
nes van έπιχθόνιοι en ύποχθόνιοι. Cfr. Pol. V 469 a. Krat. 398 a in ed. Méridier 
en ed. Burnet. Wegens 't feit dat hier Hesiodus door Plato geciteerd wordt is de 
lezing ύποχθόνιοι zeer onwaarschijnlijk. Afgezien van de zeer aanvaardbare ver­
klaring, die Pierre Waltz geeft, staat vast dat ook ύποχθόνιοι uit Hesiodus 
v. 141 aanvechtbaar is, daar wij ook hier de varia lectio έπιχθόνιοι vinden, zoals 
blijkt uit Liddle en Scott. 
M ) Reverdin, a.w. p. 134. 
112 
standiger om in deze terdege rekening te houden met Pythagoreische 
invloed, die Plato onderging en met door hem gereformeerde 
Pythagoreische elementen. Reverdin doet zulks niet, sluit zelfs die 
invloed uit (p. 132) 7 5 ) . Reverdin is wel iets voorbarig wanneer hij 
schrijft dat de Pythagoreeërs geen demonenleer hadden (ib.) en de 
tekst van Alexander Polyhistor76), als gevend een post-Platoonse 
doctrien, verwerpt. Ook al blijven er meningsverschillen, toch is 
het wel vermeldenswaard, dat menigeen op goede gronden ervan 
overtuigd is, dat de aldaar gegeven leer over de Pythagoreische 
heroën en demonen niet post-Platoons is, doch in tegendeel de uit-
drukking van een authentiek Pythagorisme uit de vijfde eeuw T 7 ) . 
Het verschil tussen heroën en demonen is in de tekst van Alexander 
Polyhistor zeer zeker vaag, maar de bedoeling van Plato is misschien 
geweest, om de voorstelling die men zich van demon maakte, te 
ontdoen van een primitieve conceptie, waarin demonen van Hesiodus 
en van andere dichters ongeveer gelijk gesteld worden met heroën. 
Heracles en de Dioscuren zijn zeer zeker heroën in traditionele zin, 
halfgoden, zonen van mensen en goden. Maar zij zullen meer en 
meer beschouwd gaan worden als uitzonderlijke en vergoddelijkte 
mensen, demonen in de zin die Reverdin er aan geeft, weldoeners 
van de mensheid en niet alleen beschermers van een bepaalde streek. 
Deze gewijzigde opvatting heeft Pythagoreische wortels7 8) . Het 
Pythagorisme heeft bijgedragen tot het scheppen van een synthese 
tussen de traditionele mythische en sociale idee van de héros en de 
nieuwe mystische en morele idee. Het Pythagorisme heeft een keuze 
gedaan uit de mythische heroën, aan wie het een nieuwe zedelijke 
waarde heeft toegevoegd. Bv. in de Dioscuren en in Heracles ver-
eerde het resp. kosmische en ethische machten, physieke en morele 
kwaliteiten79). 
Hoe is het Pythagorisme hiertoe gekomen ? De Pythagoreeërs 
hebben op een eigen en nieuwe wijze de teksten van Homerus en 
Hesiodus gelezen. Men heeft dientengevolge aan de geheel en al 
« ) Goldschmidt, a.a. p. 242. 
70) Φιλοσόφων Δ ι α δ ο χ α ί , Diog. Laërt. VIII, 24-33. 
T7) M. Wellmann, Eine pythagoreische Urkunde des IV. Jahrhunderts v. Chr., 
in Hermes, 54, (1919) p. 225 vlg. A. Delatte, La vie de Pythagore de Diog. 
Laërce, in Mem. de l'académie royale de Belgique, t. 17, Brussel, 1922, p. 198 vlg. 
Ten dele ook W . Wiersma, Das Referat des Alexanders Polyhistor über die 
Pythagoreische Philosophie, in Mnemosyne, 1942, p. 97 vlg. P. Boyancé, La 
religion de Platon, in Revue des études anciennes, 49, 1947, p. 186. 
18) Boyancé, a.a. p. 186. 
79) Boyancé, a.w. p. 243. 
8 113 
profane daden van Achilles en Ulysses een vrome en bijna devote 
uitleg gegeven. Van dappere helden worden zij tot heroën in de 
religieuze betekenis van het woord, tot personen die door hun ver-
diensten een hogere waardigheid bereikt hebben. Zo zien wij in 
plaatsen die geen rol spelen in het Homerische epos de verering van 
Homerische helden. Bv. te Tarente en kaap Lacinium Achilles, 
Aiax te Locri, te Tarente eveneens de Atriden. De bron blijft on-
getwijfeld Homerus, doch gelezen op een eigen en vernieuwde wijze, 
geïnspireerd door de Pythagoreische stelregel dat men door lof-
zangen moet eren goden en grote mannen, zoals geschreven staat 
in Diog. Laërtus VIII, 1,24: ώδαΐς χρήσθαι προς λύραν ομνω τε 
θεών καΐ ανδρών αγαθών εολογον χάριν έχειν 80 ), Terwijl aldus de 
opvatting van de theoretici evolueert zien wij de practijk bezongen 
in de literaire neerslag van deze theorieën. In de eerste helft van 
de vijfde eeuw, in de 2e Olympische van Pindarus, vindt men ter 
verklaring van de oorsprong van de heroëncultus een dichterlijke 
uiteenzetting, die tegengesteld is aan het sentiment dienaangaande 
bij het gewone volk. N1. de onsterfelijke en goddelijke ziel wordt na 
de dood geoordeeld en ontvangt loon of straf naar werken. Een 
goede ziel kan haar bestaan voortzetten in de velden der geluk-
zaligen. Doch van daaruit zal zij overgaan naar een nieuw lichaam 
ter verdere zuivering, want steeds draagt zij in zich het stempel van 
de fout, die begaan werd door Persephone. Blijft zij zuiver dan zal 
zij tenslotte verenigd worden met het lichaam van een groot man. 
Daarna zal zij door de mensen geëerd worden als een heroïsche 
macht. Hier zien wij het oude aristocratische heros-geloof verenigd 
met dat geloof, dat in de loop van de vijfde eeuw zich scherper zal 
gaan aftekenen en tevens een ethiek met zich zal brengen : alleen 
de goden en verdienstelijke figuren worden na hun dood geëerd. 
Maar die grootheid zelf van hun laatste levensloopbaan is de be-
loning van verdiensten, eertijds ni. in vroegere levens verworven. 
Men ziet in deze opvatting de invloed van de Pythagoreische leer 
en de Orphische theologie81 ). Het volk zag hierin aanvankelijk 
niet meer dan de droom van een dichter, doch de philosophen, o.a. 
Plato, dachten hierover diep na. Betreffende de ontwikkelingsgang 
van dit geloof in de vijfde eeuw verwijst Delcourt naar de tragedies. 
Tot 438 eindigt geen enkele tragedie met een scene waarin van 
8°) Cfr. Boyancé, a.w. p. 244-245. 
81) Cfr. Dekourt, a.w. p. 44, met verwijzing ib. naar E. Rohde, Psyche, trad. 
fr., 1928, p. 431-446. 
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een stervende gezongen wordt dat hij goddelijke eer deelachtig zal 
worden. In heel het werk van Aischylus bevindt zich geen enkele 
toespeling op een dergelijke heroëncultus. Bij Sophocles vindt men 
één heroïsatie-belofte, nl. in Oed. Col., geschreven op het laatst van 
zijn leven en onder invloed van Euripides, alhoewel Antigone en 
Aiax toch wel ware martelaarstragedies zijn. Bijna alle tragedies 
echter van Euripides eindigen met een heroïsatie 82 ). Men heroïseert 
deze figuren aanvankelijk omdat men hen die tijdens hun leven 
machtig waren of ontevreden, vreest. Doch bij Euripides vindt men 
tevens iets nieuws : heroëncultus wordt gegeven ter beloning van 
morele waarde. ledere heroïsatie aan het einde van Euripides' 
tragedies heeft een morele betekenis, al komt deze heroïsatie dan 
niet steeds voort uit een en hetzelfde religieus humanisme83). 
Plato breekt niet op bruuske wijze met de traditie. Dit zou voor-
eerst in strijd zijn met de algemene geest en het concreet karakter 
van de Nomoi, die niet begrepen kunnen worden — noch wat be-
treft de paedagogische noch wat betreft de godsdienstige structuur 
— zonder telkens getoetst te worden aan de historische werkelijkheid 
van Plato's omgeving. Bovendien is het een uitgesproken beginsel 
van Plato om vooral in godsdienstige aangelegenheden eerbied te 
tonen voor het traditionele84). Zo ook werd de heroëncultus, die 
zich onder leiding van Delphi ontwikkeld had, niet verdrongen, doch 
opgenomen in een andere cultusvorm, die rijker was aan spirituali-
teit, ni. de demonologie uit Politela en de demonisatie uit Nomoi, 
wederom onder leiding van Delphi. De uiterlijke vorm van Plato's 
dodenverering stemt ten dele overeen met het uiterlijk ritueel van 
de heroëncultus, zoals deze bestond in de vijfde en vierde eeuw. 
Evenals bij de heroëncultus blijft het graf cultuscentrum. De wed-
strijden ter ere van de euthynen herinneren sterk aan de wedstrijden 
ter ere van de heroën8 5) . Verdienstelijke staatslieden, elders als 
heroën vereerd, genieten in Plato's Politela een demonen-eer, die 
in Nomoi niet ontkend wordt, doch uitsluitend gezien wordt in het 
kader van de staat. 
82
 ) Cfr. Delcourt, a.w. p. 45. 
83
 ) Cfr. Delcourt, a.w. p. 46. Bv. in de Alcestis vinden wij een idee van be-
loning in het hiernamaals, gelijkend op aardse beloningen. In het koor aan 
Admetes horen wij, dat de dode zijn verwachtingen laat uitgaan naar de lof van 
de nabestaanden. In de Hippolytus worden beloningen beloofd door Artemis, niet 
voor de deugden, maar ter compensatie van gedragen leed. Delcourt ib. 
M) Nom. 738bc. 
86
 ) Reverdin, a.w. p. 150. 
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Groot is de invloed geweest van het Pythagorisme bij het tot 
stand komen van Plato's leer over de cultus, die aan voortreffelijke 
personen te beurt moet vallen. Overigens geldt dit niet alleen van 
de dodencultus. Men late zijn aandacht bv. even gaan naar de be­
langrijkheid van de μουσική bij de opvoeding tot harmonisch mens, 
door Plato geïnterpreteerd en volgens eigen visie uitgebreid, naar 
de religieuze conceptie van het heelal, naar het ideaal van de weer-
spiegeling der kosmische orde en harmonie in het beeld van de ziel, 
naar de idee van de hinderlijke gebondenheid aan de stof, waardoor 
het lichaam een kerker wordt van de ziel, naar de bevrijding van 
het stoffelijke door zuivering, naar de metempsychose. W a t de 
dodencultus betreft zagen wij bij de Pythagoreeërs het begin van 
de transformatie van het heros-begrip. Bij Hesiodus waren zij 
menselijke wezens, doch verzonken in een verre mythische nevel, 
vormend een volk van heroën. Voor het Pythagorisme echter blijven 
er altijd heroën bestaan, omdat er altijd zielen zullen zijn, die, van 
goddelijke oorsprong, zich door hun voortreffelijkheid en zedelijke 
waarde kunnen verheffen boven de conditie van gewone mensen en 
daardoor een plaats krijgen in de mystiek, waar zij verering deel-
achtig worden. Dit alles betekent niet, dat alleen maar het Pytha-
gorisme de volledige verklaring zou bevatten van de heroïsatie in 
deze zin. Maar omdat het aan de heroïsatie een morele achtergrond 
gaf, heeft het veel bijgedragen tot de verspreiding ervan 8 6 ) . 
Terugblikkend op de voorschriften die Plato gaf in Nom. 947 b-e 
aangaande het opbaren, de uitvaart en de begrafenis van de 
euthynen, voelt de lezer zijn aandacht getrokken naar een op-
vallende Pythagoreische kleur. In bedoelde voorschriften domineert 
de idee dat deze doden volkomen rein zijn. Daarom moeten zij ge-
huld worden in een wit gewaad. Dit is een zuiver Pythagoreisch 
gebruik. Geen klacht mag worden gehoord. Ook dit herinnert, zoals 
wij weten door Alexander Polyhistor, aan een Pythagoreische ritus. 
De bedoeling er van was om aldus de invloed van kwade geesten 
te weren 8 7 ) . Ook de muzikale hulde die gebracht moest worden 
is door Boyancé (p. 246,271) als Pythagoreisch vermeld. Pytha-
goreische ideeën wederom liggen ten grondslag aan het feit dat de 
80) Boyancé, a.w. p. 246-247. Men zou bij een verder onderzoek, dat ligt in de 
richting van het werk van Bidez, Eos ou Platon et l'Orient, en derhalve bulten 
het bestek van dit onderzoek valt, wellicht tot de ontdekking komen, dat het 
Pythagorisme en Orphisme geenszins de laatste verklaring vormen. 
β 7 ) Boyancé, a.w. p. 103,138,271. 
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dode op zijn tocht naar het graf omringd wordt door een koor van 
jeugdige knapen en meisjes, alsook van vrouwen die de menopauze 
bereikt hebben 8 8 ) . Ook de begrafenis in plaats van de verbranding 
vinden wij uitdrukkelijk bij de Pythagoreeërs, waar de laatste zelfs 
verboden w a s 8 9 ) . 
Men vindt weliswaar punten van uitwendig verschil met de heroï-
satie, zoals bv. het graf van de euthynen, dat wat inwendige dispo-
sitie aangaat aanmerkelijk verschilt van de ήρωα90) ( doch het 
eigenlijke onderscheid is van innerlijke en geestelijke aard. De 
heroën oefenen hun invloed uit in de omgeving van het graf, een 
beschermende invloed als zij vereerd werden, een nadelige als hun 
cultus verwaarloosd werd. Het werd dan ook als een zegen be-
schouwd voor een landstreek, het graf van een héros te bezit ten9 1) . 
De demonen bleken vooral een bemiddelingsfunctie te hebben, die 
wij bij de heroën niet aantreffen. De betekenis van de demonen 
was immers, dat zij fungeerden als tussenpersonen tussen goden en 
mensen, en als dusdanig verering genoten. De uitwendige leiding 
en invloed van Delphi op het uiterlijk ritueel van de cultus ver-
breedde zich aldus meer in de richting van een Delphische spiritua-
liteit. De leiding immers van Delphi in een verering van personen, 
die een bemiddelingsfunctie uitoefenen in zake het godsdienstig 
leven van de mensen in het algemeen, moet noodzakelijk de spiri-
tualiteit breder beïnvloed hebben, dan de leiding in de verering van 
plaatselijke beschermers. 
Een oud traditioneel gebruik verkreeg aldus een nieuwe bezieling. 
Het zou een grote paedagogische fout zijn geweest Griekse burgers 
los te wringen uit een ritueel, dat de wijding van de traditie droeg. 
Met behoud van de uiterlijke vormen trachtte Plato het volk gods-
dienstig te maken volgens de nieuwe door hem geconcipieerde geest. 
8S) Boyancé, a.w. p. 271. 
β Β ) Boyancé, a.w. p. 135-136. 
9 0
 ) Reverdin, a.w. p. 153. 




EN BETEKENIS VAN DE GODSDIENST 
VOOR HET LEVEN 
Wat in de ideale staat de ideeënleer voor het handelen en oor-
delen van de mensen deed door de zekerheid van het inzicht, 
datzelfde doet nu, zoals reeds vermeld werd, o.a. de godsdienst. 
Het ideaal blijft, dat de nous richting zal geven aan het menselijk 
handelen. De practische levenswijsheid eist de steun van de wet, 
de nomos. De nomos, als woord gelijkend op nous, moet van deze 
laatste de uitdrukking zijn. W a t van het inzicht verwacht werd in 
Politela, datzelfde wordt in Nomoi verwacht van normatieve leiding 
en zelfs van legale dwang, die natuurlijk legale sancties veronder-
stelt. Thans worden op politiek plan de fundamentele eisen van de 
dialectiek geprojecteerd. Redenering maakt plaats — ten dele 
althans —• voor dwang. Wanneer Plato van boek IV tot boek VIII 
een uiteenzetting heeft gegeven over de algemene grondslagen van 
de wetgeving en over de afzonderlijke wetten die de staat in zijn 
geheel alsook de verschillende groeperingen binnen het kader van 
de staat moeten beheersen, dan acht hij het overeenkomstig de 
natuurlijke volgorde1), om thans te spreken over strafwetgeving. 
Een voortreffelijke behandeling van de sacrale sancties vindt men 
in de reeds vermelde publicaties van Reverdin en Meremetis. Ook 
het onderzoek van Schröer is goed, alhoewel iets minder volledig 
dan dat van Reverdin en Meremetis. Hij beperkt zich tot het 
negende boek, m.a.w. tot de grondslagen van het strafrecht, hetgeen 
terecht door Meremetis een tekortkoming wordt genoemd2). Het-
geen in 1910 door Schröer niet verwaarloosd mocht worden in een 
doctorsdissertatie, mag thans, na het degelijk onderzoek van 
Meremetis en Reverdin, ter zijde blijven. In de titel van dit hoofd-
stuk ontbreekt het bepalend lidwoord, omdat het weinig zin heeft 
hier de sancties nogmaals in hun geheel te bespreken. Alleen de 
1) Nom. 853 a : κατά φύσιν. 
2) Α. Meremetis, Verbrecher und Verbrechen. Untersuchungen zum Strafrecht 
in Piatons Gesetzen, diss. Münster, 1910, p. 10. 
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hoofdzaken zullen beknopt behandeld worden, daar voor de vol-
ledigheid van een onderzoek omtrent de godsdienst in Plato's staat 
enige aantekeningen over het strafrecht nu eenmaal onontbeerlijk 
zijn. 
Wanneer men zich afvraagt in welke levenssectoren, naast de 
sector van de besproken officiële cultusbeoefening, de godsdienst 
zich uitdrukkelijk doet gelden, dan komt voorzeker in aanmerking 
de sector van de gedragingen welke verboden zijn door sancties die 
een sacraal karakter hebben, resp. daardoor afgedwongen kunnen 
worden. Vervolgens zien wij de godsdienst invloed uitoefenen in 
verschillende opzichten, zonder dat zulks in aparte hoofdstukken 
of paragrafen te encadreren is. Hierin ligt dan ook de verklaring 
van de titel boven dit laatste hoofdstuk. 
Godsdienst en strafrecht. 
Het verband tussen godsdienst en recht is een erfenis van het 
traditionele geloof dat leeft in primitieve gemeenschappen. Volgens 
het aloude geloof spraken oorspronkelijk niet de mensen recht, doch 
de goden zelf3). Later, toen de mensen niet of althans in mindere 
mate geloofden in de goden werd menselijke wet en menselijk in-
grijpen noodzakelijk4). In het tweede hoofdstuk werd melding ge-
maakt van het feit dat de Grieken achter de normen, die het mense-
lijk handelen regelen, de godenwil zagen. Hieruit alleen reeds volgt 
dat zij als achtergrond van de sancties, die op deze normen zijn 
gesteld, eveneens de godenwil zien. 
De strafwet staat in dienst van het Recht (Dikè), maagdelijke 
dochter van de Schroom (Aidoos) 5 ) . Zij moet de onrechtvaardig-
heid doen verafschuwen en de rechtvaardigheid doen beminnen6) . 
Consequent is dit de rechtvaardigheid in klein beeld, in de mens, 
en in groot beeld, nl. in de staat, beide als weerspiegeling van de 
goddelijke kosmische orde en harmonie. Wie bv. een moord begaat 
verstoort deze orde en wekt dus de toorn van de goden op, die zich 
dan onmiddellijk openbaart in een miasma. Op de bloedverwanten 
van het slachtoffer berust vervolgens de familie-vendetta in die zin, 
dat zij wraak nemen op de moordenaar of diens bloedverwanten, 
krachtens een sacro-sanct recht. Dit recht was tevens plicht, omdat 
3) Nom. 948 b. 
4) Nom. 948 c. 
Б) Nom. 943 e. 
β) Nom. 862 d. 
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dit het enige middel was om de ziel van de overledene tot rust te 
brengen. De Griekse polis liet de vervolging voor doodslag over 
aan de verwanten van het slachtoffer, doch bepaalde zelf de 
straffen τ) . 
Het religieuze karakter van het strafrecht is geleidelijk aan ver­
zwakt en verdrongen ten gevolge van het ontwaken van het latere 
en meer rationalistische recht. Bij Plato vindt men beide elementen 
door elkaar verweven. In de philosophie van het recht, met name in 
de strafrechttheorie toont hij zich progressief, terwijl het primitieve 
recht uitsluitend aandacht schonk aan het veroorzaakte nadeel en 
het intentionele aspect over het hoofd zag. In de toepassing van 
het recht op de afzonderlijke gevallen is hij conservatief. Hij gelooft 
bv. niet in een voldoende bestraffing van een verrader, tenzij deze 
buiten de grenzen van het land verwijderd is en grotendeels neemt 
hij de wetten over die in Athene van kracht waren, vrijwel onge­
wijzigd naar de letter, doch naar de geest opnieuw gedacht en op­
nieuw geïnterpreteerd8 ). Ook in de Nomoi, waar de tribunalen 
gelegen zijn nabij de tempels, die rondom de agora liggen, blijft de 
basis van het strafrecht nog een goddelijk bevel, alhoewel dit iets 
is teruggetreden in vergelijking met het strafrecht in andere werken 
van Plato, omdat in Nomoi meer aandacht wordt gevraagd voor het 
doel van de straf9 ). 
De strafrechttheorie. 
Wanneer men de vraag stelt, waarop het strafrecht bij Plato 
berust, afgezien van de aan de basis liggende godsdienstige drijf-
veren, dan komt deze vraag neer op drie onderdelen : a. was de 
strafwetgeving noodzakelijk, b. wat was het karakter van de straf-
wet, с in hoeverre werd de kwestie van de verantwoordelijkheid 
gesteld ? 
Ad a. Plato acht in het kader van een uiteenzetting over de 
wetten die in een staat moeten heersen een gedetailleerde bespreking 
van het strafrecht noodzakelijk1 0). Hoe voortreffelijk de maat­
regelen voor de nieuwe staat die gesticht moet worden ook zijn. 
7) R. Pettazzoni, La religion dans la Grèce antique des origines à Alexandre 
le Grand, Parijs, 1953, p. 64. 
e) Ol. Reverdin, La religion de la cité platonicienne, Parijs, 1945, p. 171. 
e) L. Schroër, Die allgemeinen strafrechtlichen Grundsätze in Platons Gesetzen, 
diss. Münster, 1910, p. 16. 
10) Nom. 853 a. 
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toch mag de strafwetgeving niet vergeten worden. Niet immers 
voor godenzonen of heroën worden thans wetten gegeven, doch voor 
burgers, tussen wie er zich een aantal kunnen bevinden, wier hard 
gemoed zich zelfs door krachtige wetten niet laat beïnvloeden. Af-
gezien van slaven en vreemdelingen is ook voor burgers een straf-
wetgeving noodzakelijk, omdat, gezien de zwakheid van de mense-
lijke natuur, misdaden niet uitgesloten zijn1 1). 
Ad b. Evenals de leer van strafrechtdeskundigen van de latere 
tijd, zo kan ook de leer van Plato omtrent het karakter van de straf-
wet samengevat worden in drie woorden van Schröer : Ab-
schreckung, Besserung, Unschädlichmachung12). Hij wil de delin-
quent en diens medemens afschrikken van misdaden 1 3 ) . Vervolgens 
wil hij de delinquent verbeteren1 4). Het is een κόλσσις, geen 
τιμωρία i s ) . Tenslotte wil hij bepaalde individuen elimineren 1 6 ). 
Uitdrukkelijk verwerpt hij de oude opvatting van de straf louter als 
vergelding 1 7 ). Plato zou de eerste zijn, die aldus een penitentiair 
regiem ziet in de straf, ook in de gevangenisstraf. In het oude recht 
zou gevangenisstraf enkel een preventieve bedoeling hebben gehad 
of gegeven zijn ter uitboeting van een geldelijke s t r a f 1 8 ) . 
Ad с In het negende boek komt de vraag naar voren, hoe met 
het Socratische dogma van de onvrijwilligheid van het onrecht een 
recht tot straffen te verenigen is. De oplossing van deze vraag ligt 
in de verhouding die de drie delen van de ziel ten opzichte van 
elkaar innemen. Deze verhouding laat niet alleen een zekere vrij­
willigheid toe, zij het dan in Platoonse zin, doch laat bovendien de 
mogelijkheid open van een tussenphase tussen vrijwillig en onvrij­
willig, gezien de bijzondere plaats die de θυμός inneemt. Daardoor 
wordt een rijke gradatie in de rechterlijke beoordeling mogelijk. 
1 1
 ) Nom. 853 cd. 
1 2
 ) Schröer, a.w. p. 14. 
13) Nom. 853 с αποτροπής Ενεκα 
1 4 ) Nom. 862 d. 
1 5
 ) Schröer, a.w. p. 13. 
1 β ) Nom. 862 е. 
" J Nom. 934 a b niet boetend voor de begane boosheid — want het 
gebeurde laat zich nooit ongedaan maken — doch opdat hij zelf of wel degenen 
die hem onrecht zagen begaan, dit in de toekomst haten . . . . Cfr. 854 d. Uit beide 
passages blijkt, dat het doel allereerst medicinaal is. Apelt, Gesetze, II, 9.531, 
n. 10. 
1В) R. Dareste, Le droit criminel dans les Lois de Platon, in Acad. des sciences 
du droit en France, 1892, p. 282. 
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hetgeen dan toepassing vindt op de in Nomoi onderscheiden mis­
daden 19). 
Wanneer Plato in het vijfde boek spreekt over de noodzakelijk­
heid om maatregelen te treffen tegen hen die blijk geven van gebrek 
aan zachtmoedigheid, herinnert hij aan de stelling, dat niemand 
vrijwillig onrecht d o e t 2 ° ) . Om dit te begrijpen moet men een juist 
inzicht hebben in de Platonische αδικία. Bij een gebrekkige φρόνησις 
ontbreekt de harmonie, die met δικαιοσύνη wordt aangeduid. Het 
tegenovergestelde van de δικαιοσύνη ni. de αδικία is dus in ver­
ondersteld geval aanwezig. Er is geen weten, er is dus geen willen. 
Niemand wil een daad waarvan hij weet, dat ze zijn ziel onteert. 
Komt hij toch tot het doen van onrecht, dan geschiedt zulks omdat 
het λογιστικόν niet voldoende ontwikkeld is. Immers bij voldoende 
vorming daarvan zou de φρόνησις, die de eerste der deugden is, de 
heerschappij voeren over de lagere strevingen door middel van haar 
leidende voorlichting. De oorzaak van zulk een onrechtmatigheid is 
dus een onwetendheid en onvrijwilligheid, beide te nemen in 
Platoonse betekenis, nl. een onvoldoende ontwikkeling van het 
λογιστικόν, een te zwakke φρόνησις, waardoor disharmonie ontstaat 
tussen de delen van de ziel en dus tevens αδικία. Een streng in­
tellectualisme, dat de Nederlandse uitdrukking „deugd is weten" 
suggereert, wordt hier niet geleerd. In Plato's gedachtengang en 
terminologie krijgt dit alles een geheel andere kleur. 
Plato erkent het bestaan van vrijwillige en onvrijwillige ver­
gri jpen 2 1 ). Er komen immers onderlinge benadelingen voor, vrij­
willige en onvrijwillige2 2). Onvrijwillig veroorzaakte βλάβη is niet 
onrechtvaardig. Er wordt dan geen straf opgelegd en er bestaat 
slechts een plicht tot restitutie 2 3). Vrijwillig veroorzaakte βλάβη 
is onrechtvaardig, verdient straf en vereist restitutie. Men bedenke 
echter dat de αδικία zelf nooit vrijwillig is. Zij is een ziekte van 
de ziel. Indien zij genezen kan worden, is een maatregel nodig, die 
opwekt tot spijt en een verlangen wakker roept naar de deugd. 
Bestaat er echter geen hoop op genezing, dan is er slechts één maat-
regel, nl. de doodstraf. 
le) Apelt, Gesetze, I, Ein], p. XXVII vlg. Nom. 860 e, 861 a vlg., 866 d, e, 
867 a. 
20) Nom. 731 с. 
2 1 ) Nom. 861 b. ώς δυο είδη των αδικημάτων δντα, τα μέν εκούσια, τα 
δέ ακούσια . . . . 
2 2
 ) Nom. 861 е. 
2 3 ) Nom. 862 а. 
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Het tegengestelde van de δικαιοσύνη, ni. de αδικία moet dus niet 
in eerste instantie gezocht worden in de daad, doch wel in de ziel, 
die om genezing v r a a g t 2 4 ) . Wanneer iemand onvrijwillig nadeel 
toebrengt, dan is er voor de strafrechter geen onrecht aanwezig. 
Eerder zal iemand, die een ander vrijwillig een plezier doet, als 
Αδικος beschouwd worden, als nl. bedoelde daad tegen de δικαιο­
σύνη is 25), De δικαιοσύνη moet maatstaf zijn en zij berust in de ziel. 
Door vermaan of straf zal men de dader er toe brengen, om feiten, 
die αδικία in zich dragen, niet meer vrijwillig te stellen. De strafwet 
immers moet afschrikken van vrijwillige misdaden 2 6 ) . Het blijkt, 
hoe de αδικία afhankelijk wordt gesteld van de toestand van de 
ziel, van de onderlinge verhouding der zieledelen en hoe ze al of 
niet besloten ligt in vrijwillige of onvrijwillige daden. Wanneer 
Plato een nadere verklaring geeft van deze αδικία en de onvrijwillig­
heid, dan gebeurt zulks, omdat hij hier bewust staat voor de nuchtere 
werkelijkheid, waar aan het weten niet meer de dialectische eisen 
gesteld worden zoals in vroegere dialogen doch waar het weten 
beschouwd wordt als een practische verstandsleiding in juiste 
samenwerking met de lagere zieledelen. J. Ferber spreekt dan ook 
terecht van een modificatie in deze opvatt ing 2 7 ) . Deze modificatie 
en andere worden door Plato verantwoord, wanneer hij wijst op de 
eisen van de nuchtere werkelijkheid. Het moet dan ook als onjuist 
beschouwd worden, wanneer G. Müller deze modificatie mede als 
reden neemt om Nom. 732 d-734 e te verwerpen2 8). 
De delicten, hun oorzaken en gevolgen. 
Bij de beschrijving van het strafrecht heeft Plato vaak de 
Atheense instellingen als voorbeeld voor ogen gehad. Hij werkt hier 
niet meer een constitutie uit voor een utopie, maar voor een werke-
lijke Griekse staat van de vierde eeuw. Daarom denkt Plato dan 
ook in de geest van de instellingen en legale principes, waarmede 
de Grieken, speciaal de Atheners vertrouwd waren 2 9 ) . Dat hij in 
feite vaak deze instellingen voor ogen had toont ook Reverdin passim 
2
*) Nom. 862 с. 
2 5 ) Nom. 862 b. 
2 β ) Nom. 862 d. 
2 T) J. Ferber, Der Lustbegriff in Platons Gesetze, in Neue Jahrbücher für das 
klassische Altertum, 31, 1913, p. 348. 
2e) G. Müller, Der Aufbau der Bücher II und VII ven Platons Gesetzen, 
inaug. diss. Königsberg, 1935, p. 42 vlg. 
zn) G. R. Morrow, Popular courts in Plato's Laws, in Scientia XLV, 1951, 
p. 146. 
123 
aan. Verder blijkt dit zeer duidelijk door vergelijking met de be-
faamde studie van Lipsius30), alsook uit het overigens onvolledige 
hoofdstuk „de re judiciaria" van Schulte3 1) . Uit de commentaar 
van Gernet blijkt passim, hoe in het bijzonder de strafwetgeving 
omtrent daden, die gericht zijn tegen het leven, rekening houdt met 
de gegevens uit de wetgeving van Draco 3 2 ) . 
Vóór de eigenlijke strafwetbepalingen komen telkens wederom 
praeambula. Zij zijn suggestief, markant, rijk aan „pastoraal-psy-
chologie", eeuwig-menselijk en daarom onveranderlijk in waarde. 
Plato probeert allereerst langs de weg van overreding de mensen 
van misdaden af te houden door te wijzen op de goddeloosheid er 
van en door een beknopte doch rake aetiologische analyse. In de 
wettekst zelf wordt dan duidelijk gemaakt tot welke gevolgen een 
en ander voor de delinquent leidt : doodstraf, gevangenisstraf, lijf-
straffen, verbanning, atimie, geldboete, miasma. 
Tempelroof. 
De tempelroof is onderscheiden van de asebeia, waarvan sprake 
is in het tiende boek. Aldus houdt Plato zich aan de bestaande 
rechtsopvattingen te Athene, alhoewel in 869 b een tendens ligt tot 
vereenzelviging van de twee 3 3 ) . Tempelroof is een zware misdaad, 
die niet hersteld kan worden, gericht tegen goden, ouders en 
s taa t 3 4 ) . Deze misdaad komt voort uit een ziekelijke toestand, die 
het gevolg is van oude misdaden, waarvoor geen katharsis heeft 
plaats gevonden3 5) . Men kan deze ziekte bestrijden door zoen-
offers, door bescherming te zoeken bij onheil afwerende goden, door 
verkeer met degelijke mensen enerzijds, het vermijden van boos 
gezelschap anderzijds en dit niet alleen in passieve ontvankelijkheid 
doch in een stemming van geloofsbewustzijn 3 6 ) . Indien dit alles niet 
mocht helpen, dan is de vrijwillige dood de beste oplossing 3 7 ) . 
Mocht een slaaf of vreemdeling voor dergelijke overwegingen niet 
vatbaar zijn, dan wordt de bepaling van kracht, dat de schuldigen 
3 0) Lipsius, Das Attische Recht und Rechtsverfahren, Leipzig, 1905. 
3 1
 ) Josephus Schulte, Quomodo Plato In Legibus publica Atheniensium in-
stltuta respexerit, Münster, 1907. 
з*) L. Gemet, Piaton, Lois, livre IX, trad. et coram. Parijs, 1917. 
3 3
 ) Gemet, a.w. p. 66-67. 
**) Nom. 854 a e. 
3 B ) Nom. 854 b. 
s") Nom. 854 b c . 
3 T ) Nora. ib. 
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gebrandmerkt, gegeseld en vervolgens naakt verjaagd w o r d e n 3 8 ) , 
in de hoop dat deze maatregel een genezende werking zal hebben. 
Voor burgers echter, die krachtens hun opvoeding een grotere ver­
antwoordelijkheid hebben, geldt de doodstraf, als zij zich aan een 
zwaar misdrijf van tempelroof schuldig maken. De doodstraf berust 
op de overweging dat personen, die niet voor verbetering vatbaar 
zijn, door een langer leven zich zelf tot ongeluk zijn. Voor anderen 
vloeit er een dubbel voordeel uit voort. Zij schrikt nl. derden af van 
dergelijke misdaden en de staat is van gevaarlijke boosdoeners be­
vrijd 3 9 ). Na het voltrekken van de doodstraf zal het lichaam ver­
wijderd worden over de grenzen. Voor de schuldige in kwestie is 
deze straf uiteraard louter vindicatief, voor derden echter preventief, 
als waarschuwend voorbeeld 4 0 ). De kinderen en familieleden 
worden echter niet in hun eer aangetast, indien zij het boze ver­
mijden en zich wenden tot het goede. De goederen zullen niet ver­
beurd verklaard worden. Deze maatregel en het bepalen van de 
zwaarte van een eventuele geldboete, die volgens het oordeel van 
de rechters aan een schuldige kan worden opgelegd, hangt samen 
met het voorschrift, dat de 5040 territoria intact moeten bl i jven 4 1 ) . 
Wanneer door een geldboete het wettelijk territorium in gevaar zou 
komen, dan moet een eventueel tekort aangevuld worden door 
hechtenis, verbonden met een zekere atimie, tenzij anderen bereid 
zijn tot borgstelling 4 2). Een algemeen princiep bij de bestraffing 
van een burger is, dat hij nooit volledig zijn burgerrechten zal ver­
liezen „ook al is hij uit het land verbannen" 4 3 ) . De volledige vorm 
van atimie, als derde genoemd in de opsomming van Andoc. 
Myst. 76, nl. verlies van alle burgerrechten met inbegrip van con­
fiscatie van de goederen wordt hier dus uitgesloten. De aangehaalde 
vertaling van Gernet lijkt waarschijnlijker dan de vertaling van 
Apelt, waardoor er een conflict ontstaat met 865 e, 866 b, 877 c, 
speciaal met 871 d, waar op kleine of grote misdrijven de straf 
gesteld wordt van resp. tijdelijke of levenslange verbanning ^ ). 
3 8 ) Nom.854cd. 
3 9 ) Nom. 862 e-863 a. 
4 0 ) Nom. 854 e. 
4 1
 ) Nom. 855 a. 
4 2 ) Nom. 855 b. 
4 3 ) Nom. 855 с άτιμον δέ παντάπασιν μηδένα είναι μηδέποτε μηδ' 
έφ' ένΐ των αμαρτημάτων, μηδ' ύπερόριον φυνάδα' De vertaling is over­
genomen van Gernet, a.w. p. 76. 
4
·
4) Apelt, Gesetze, II, p. 354 auch soll er nicht aus dem Lande verbannt 
werden Cfr. Gesetze, II, p. 53?. n. 13. 
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Even bedenkelijk als duidelijk is de oplossing, die Meremetis op dit 
punt voorstelt, dat Plato ni. de verbanning van een burger theo­
retisch weliswaar zou verbieden, doch dat hij practisch niet heeft 
kunnen vermijden om ze voor te schrijven 4 5). Indien bovendien nog 
υπερόριον φυγάδα „tijdelijke" balling betekent 4 6 ) op grond van het 
feit dat Plato voor blijvende ballingschap een andere term gebruikt 
(άειφυγίαν 871 d, 877 c) dan blijft er in zijn leer plaats — aldus 
Gemet — voor de maatregel van volledige atimie voor een delin­
quent, die zich door vlucht aan een vonnis onttrekt en dientenge­
volge door levenslange ballingschap getroffen w o r d t 4 7 ) . Overigens 
verdedigt echter Gemet aldus meer dan hij nodig heeft, daar uit 
niets duidelijk blijkt dat er in 871 d sprake is van de volledige boven­
genoemde atimie. Daar deze kwestie meer juridisch dan religieus 
van aard is, blijft zij verder ter zijde. 
W a t de ballingschap betreft is het duidelijk dat zij een harde 
straf was in de tijd waarin een mens niet meetelde, behalve in zover 
hij zijn voeten plaatste op eigen territorium of op dat van de 
zi jnen 4 8 ). De straffen nu voor degene die schuldig is aan tempel-
roof, zijn naargelang de zwaarte van het misdrijf : doodstraf, ge­
vangenisstraf, lijfstraffen, vormen van atimie, geldboeten 4 9 ). Over 
deze laatste straffen zullen de wetbewakers een oordeel uitspreken, 
steunend op de officiële registers50). 
Rechters voor alle halsmisdrijven zullen zijn een aantal wet-
bewakers en een gerechtshof dat door keuze samengesteld wordt 
uit oud-magistraten. Zij zullen handelen ten overstaan van alle 
burgers die aanwezig kunnen zijn5 1) . Dit gerechtshof van oud-
magistraten, elders besproken in verband met juridische aangelegen-
heden van zuiver privaatrechtelijke aard, heeft een bijzonder gods-
dienstig karakter. Vóór het begin van het nieuwe jaar worden de 
leden op rituele wijze gekozen. De magistraten van alle overheids-
instanties komen samen in een tempel en na een eed aan de tempel-
god wijzen zij, bij wijze van eerstelingsgave, uit iedere instantie één 
magistraat aan, die zij als de degelijkste beschouwen en die naar 
hun mening op de beste en meest onkreukbare wijze in het komende 
45
 ) Meremetis, a.w. p. 140. 
4e) Gemet, a.w. p. 77. 
47
 ) Nom. 871 d. 
48) Pettazzoni, a.w. p. 64. 
4e) Nom. 855 c. 
s
°) Nom. 855 b. 
si) Nom. 855 cd. 
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jaar zal oordelen over de juridische aangelegenheden van de 
burgers 5 2 ) . Dit gerechtshof beantwoordt in constitutie en jurisdictie 
aan de Atheense Areopaag, die allerwaarschijnlijkst eveneens een 
religieuze betekenis had. De leden van de Areopaag hadden echter 
geen administratieve functie, terwijl de leden van het door Plato 
bedoelde gerechtshof allereerst magistraten in administratieve dienst 
waren of geweest w a r e n 5 3 ) . Verdere procedure-aangelegenheden 
worden aan latere wetgevers overgelaten 5 4 ). De procedure in haar 
geheel moet staan onder de bescherming van H e s t i a 5 5 ) . 
Vergrijpen tegen de staatsorde en landverraad. 
Vergrijpen tegen de orde die heersen moet in de staat, komen 
voort uit gebrek aan eerbied voor de wet. In plaats van er een 
heersend en normatief karakter aan toe te kennen wordt zij tot 
serviliteit gedegradeerd en het algemeen staatsbelang wordt op de 
allerergste wijze geschaad. In boosheid volgt onmiddellijk de be­
ambte die een dergelijk vergrijp niet verhindert. Iedere burger heeft 
zelfs de plicht tot denuntiat ie 5 6 ) . Voor de rechters en de procedure 
geldt hetzelfde als bij tempelroof. Indien uit stemmenmeerderheid 
de schuld blijkt, wordt de doodstraf toegepast 5 7 ) . Geen odium zal 
vallen op de kinderen. Zij verliezen echter hun grondeigendom, niet 
hun vermogen. Aan Delphi is de taak om in dergelijke gevallen een 
nieuwe eigenaar aan te wijzen met de wens dat hij meer geluk zal 
hebben dan de vorige e igenaar 5 8 ) . Landverraad wordt gestraft met 
de dood 5 9 ) . De procedure en de rechters zullen dezelfde zijn als in 
het vorige geval 6 0). Ook deze misdrijven en al de andere, die be­
schouwd worden als gericht tegen de staatsgemeenschap, zijn in 
Athene en in Nomoi godsdienstdelicten 6 1). 
Diefstal. 
In het negende boek vindt men de verrassende bewering dat voor 











e i ) 
M ) 
Nom. 767 с d. 
Morrow, a.a. p. 14 
Nom. 855 с. 
Nom. 856 а. 
Nom. 856 b с. 
Nom. 856 с. 
Nom. 856 d e. 
Nom. 955 с. 
Nom. 856 e-857 a. 
Gernet, a.w. p. 67. 
Nom. 857 a. 
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blijkt echter dat er achter deze bewering een krijgslist schuilt, die 
de partners van de dialoog uit hun tent moet lokken. Een en ander 
geeft dan aan Plato — zoals reeds vermeld werd — de gelegenheid 
om zijn strafrechttheorie te ontwikkelen. 
Allereerst zal een dief boeten door een restitutie die twee maal 
de waarde van het gestolene vertegenwoordigt. Eventueel zal er 
voor een burger gevangenisstraf mee verbonden zijn, voor zover hij 
nl. niet in staat is tot bedoelde restitutie zonder gevaar voor zijn 
wettelijk terr i torium 6 3 ) . Uit het elfde boek blijkt vervolgens dat er 
onderscheid gemaakt wordt tussen verschillende soorten van dief­
stal, naargelang deze voortkomt uit jeugdige onbezonnenheid dan 
wel uit onverstand of onbeheerstheid van lust- en smartgevoel. Er 
zal vooreerst restitutie nodig zijn in verhouding tot de toegebrachte 
schade en verder zal er een aangepaste straf worden opgelegd, opdat 
aldus de delinquent tot betere inzichten gebracht w o r d t 6 4 ). De 
mogelijkheden tot verbetering zullen bij het opleggen van de ver­
schillende straffen een bepalende invloed hebben. Uit paedagogisch 
oogpunt dus en niet uit juridisch wil Plato een verschil in straffen 
voor de diefstal 6 5 ) . 
Doodslag. 
Vanaf Draco tot het einde van de vierde eeuw waren moord-
processen Ыкаі en geen γραφαί. Dit bracht bezwaren mede. Indien 
een moordenaar katharsis weigerde en de verwanten van het slacht­
offer hun vervolgingsplicht niet vervulden, bleef de moordenaar on­
gestraft en het miasma bleef in de staat voortbestaan. Dit riep de 
wraak der goden af. Vandaar de theorie dat een miasma besmette­
lijk was en neerkwam op degenen die de vervolging verwaarloosden. 
De verwanten werden aldus onrein. Hun deelneming aan gods­
dienstige plechtigheden betekende een „heiligschennis" die streng 
verboden was en verdiende gestraft te w o r d e n 0 6 ) . 
Bij de beoordeling van de doodstraf vindt men een typische en 
duidelijk uitgewerkte toepassing van Plato's strafrechttheorie, die 
een onderscheid maakt tussen onvrijwillig en vrijwillig, en boven­
dien een tussenphase toelaat. De doodslag is in het oordeel van de 
Grieken een vergrijp tegen de godsdienst, meer nog dan tegen de 
es) Nom. 857 b. 
M) Nom. 933 e. 
«s) Nom. 941 d. 
β β) Reverdin, a.w. p. 188. 
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staatsorde 6 7 ). De doodslag roept de toorn van de goden af over 
de dader. Deze toorn manifesteert zich dan in een miasma, hetgeen 
een katharsis noodzakelijk maakt, waaraan door Delphi verschil­
lende eisen kunnen worden gesteld 6 8 ) . Wie zich aan deze katharsis 
onttrekt stelt zich bloot aan grote straffen 6 9 ) . 
a. Onopzettelijke doodslag. 
Bij onopzettelijke doodslag wordt niet de rechtvaardigheidsorde 
geschonden, doch enkel geweld aangedaan aan de religieuze 
o r d e 7 0 ) . Wanneer iemand onopzettelijk bij wedstrijden, militaire 
oefeningen of uitoefening van de geneeskunde de dood van een 
ander veroorzaakt, dan zal hij slechts onderworpen zijn aan de 
wettelijke katharsis, overeenkomstig de aanwijzingen van D e l p h i 7 1 ) . 
Wanneer iemand op een andere wijze onopzettelijk een ander doodt, 
dan is hij verplicht tot restitutie, eventueel met geldboete. Aan de 
reiniging zullen andere eisen worden gesteld dan in het voorgaande 
geval. Wanneer een vrij man gedood wordt, moet men er rekening 
mee houden dat zijn geest de dader vervolgt. Deze moet daarom 
verwijderd blijven uit de omgeving waar het slachtoffer leefde 7 2 ) . 
Bij onopzettelijke doodslag onder vreemdelingen kan ieder burger 
een gerechtelijke vervolging instellen. De dader zal gebonden zijn 
aan katharsis en bovendien zijn gehele verdere leven doorbrengen 
buiten het land waarvan hij de wetten schond. Keert hij toch vrij­
willig in dat gebied terug dan zullen de wetbewakers het doodvonnis 
over hem uitspreken en zijn eventueel vermogen zal aan de ver­
wanten van het slachtoffer worden toegewezen 7 3 ). 
b. Doodslag in toorn (θυμω). 
Deze vorm van doodslag, mogelijk in een vlaag van toorn, be­
nadert de onopzettelijke doodslag. Wanneer echter iemand een 
ander in toorn doodt, doch niet als onmiddellijk gevolg van een 
toornopwelling en zonder later berouw, dan benadert deze laatste 
vorm meer de opzettelijkheid7 4). Deze misdaden, voortkomend uit 
β
7) Reverdin, p. 170. 
«
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toorn, nemen in de scala van de verantwoordelijkheidsgraden een 
zeer bijzondere plaats in en zijn voor de wetgever moeilijk te be­
oordelen. In het eerste geval valt de dader onder de bepalingen 
van de onopzettelijke doodslag, indien hij aldus een vrij man doodde. 
Hij zal echter bovendien twee jaar lang de landstreek moeten ver­
l a t e n 7 5 ) . In het tweede geval zal hij gedurende drie jaar moeten 
verdwijnen 7 6 ). Verschil van omstandigheden en in wijze van toe­
dracht worden aan de wetbewakers ter beoordeling overgelaten 7 7 ). 
Recedivisten worden voor goed verbannen en mochten zij toch 
terugkeren, dan zal met hen gehandeld worden als met vreemde­
l i n g e n 7 8 ) . Wie aldus zijn slaaf gedood heeft, is slechts onder­
worpen aan de katharsis. Doodde hij de slaaf van een ander, dan 
is hij bovendien gehouden tot schadevergoeding 7 9 ). 
Doodde een slaaf in toorn zijn meester, dan zullen de maatregelen 
streng zijn. Hij zal door de nabestaanden geoordeeld worden, die 
hem onder geen beding in leven mogen laten, op straffe van zelf 
door een miasma getroffen te w o r d e n 8 0 ) . Geheel in het bijzonder 
tegen de godsdienst gericht is het veroorzaken van de dood aan ver­
wanten, die immers een vereniging zijn van levenden en doden, 
verbonden door de gewijde banden van het bloed en geschaard rond 
de heilige huiselijke haard. Wanneer een vader of moeder in toorn 
zoon of dochter doodt, moet de katharsis plaats hebben volgens de 
gewone voorschriften. De schuldige wordt gedurende drie jaar ver­
bannen. Daarna zullen de ouders niet meer samen zijn ter voort­
brenging van kinderen, noch zullen zij samen of met hun vroeger 
gezin religieuze feesten mogen vieren. Wie zich aan deze bepalingen 
niet onderwerpt zal zich wegens asebeia te verantwoorden 
hebben 8 1 ) . 
Ook gehuwden zijn verbonden door een band die heilig is, zij het 
dan in mindere mate dan bloedverwanten. De staatsburger van Plato 
immers moet de eeuwige vruchtbaarheid van de natuur in ere 
houden en een nageslacht achterlaten dat de goden zal aanbidden, 
wanneer hij zelf er niet meer zal zijn 8 2 ) . Bij doodslag in toorn tussen 
" ) N o m . 8 6 7 c d . 
ϊβ) Nom. 867cd. 
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gehuwden of broers en zusters zal vooreerst katharsis noodzakelijk 
zijn en vervolgens zal de schuldige gedurende drie jaar verbannen 
worden. Daarna mag de schuldige met de familie-leden geen be-
trekkingen onderhouden van godsdienstige of sacraal-familiale aard. 
Bij overtreding van deze bepalingen kan de schuldige door iedere 
burger wegens asebeia worden aangeklaagd8 3). Bij doodslag in 
toorn, doch uit zelfverdediging, tussen broeders, tussen burgers, 
van burgers op vreemdelingen, van vreemdelingen op burgers, tussen 
vreemdelingen onderling of tussen slaven onderling, is de dader vrij 
van schuld. Gebeurt deze doodslag echter van slaaf op vrije burger, 
dan geldt hetzelfde als bij vadermoord8 4). 
Oudermoord in toorn, met vergiffenis vóór het overlijden van het 
slachtoffer, zal niet gestraft worden, doch de dader zal zich aan 
katharsis moeten onderwerpen, zoals bij de onopzettelijke dood-
slag 8 5 ) . Wordt bedoelde vergiffenis niet geschonken, dan wachten 
hem, omdat hij zich aan goddeloosheid schuldig maakte en zich aan 
iets heiligs vergreep, de allerergste straffen. Hij zou waard zijn een 
meervoudige dood te sterven8 6) . Dit alles blijft gelden, zelfs als 
hij zich zou kunnen beroepen op zelfverdediging87). 
с Doodslag met opzet. 
De oorzaak van dit gruwelijk misdrijf ligt in het feit dat de 
„begeerte" heerschappij voert in de ziel, wegens gebrek aan de 
juiste vorming van het logistikon en een foutieve waardering van 
de orde der goederen. Het gevolg is dan onbeteugelde begeerte 
naar rijkdom en eer. Doch ook is de oorzaak van zulke daden de 
vrees voor de getuigen van een door begeerte naar eer en rijkdom 
ingegeven misdaad 8 8 ) . 
Iemand die met opzet en voorbedachten rade met eigen hand 
iemand van het leven beroofd heeft, zal vooreerst zwaar gestraft 
worden na zijn d o o d 8 9 ) , doch bovendien zal hij, door zijn misdaad 
wettelijk onrein geworden en besmettelijk voor anderen, van het 
openbare leven geheel en al worden uitgesloten 9 0 ). Verwanten van 
8 3 ) Nom. 868 d e. 
e*) Nom. 869cd. 
8 5 ) Nom. 869 a. Deze vergiffenistheorie ontleent Plato aan zijn tijdgenoten. 
Reverdin, a.w. p. 183. 
so) Nom. 869 b. 
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het slachtoffer zijn gehouden tot gerechtelijke vervolging, willen zij 
aan een miasma en aan de haat van de goden ontkomen. Bij het 
verwaarlozen van deze plicht kunnen zij bovendien voor het gerecht 
gedaagd worden door ieder die als wreker wil optreden 9 1 ) . Degene 
die deze taak van wreker overneemt zal vervolgens de schuldige 
voor het gerecht dagen na het volbrengen van de ritueel-gods-
dienstige verplichtingen, die gebruikelijk zijn. Gebeden en offers ter 
ere van de goden, die het leven beschermen, zijn daarbij noodzake-
lijk. De procedure zal worden vastgesteld door een college van 
godsdienstige waardigheidsbekleders, terwijl de raad van rechters 
zal worden samengesteld zoals bij de tempelroof 9 2 ). De keerzijde 
van deze vervolgingsplicht is het vervolgingsrecht. Het recht van 
de bestraffing van de moordenaar werd echter aan de familie ont-
trokken en voorbehouden aan de staat 93). De schuldige wordt 
gestraft met de dood en zijn lichaam zal begraven worden buiten 
de landstreek van het slachtoffer, daar hij schaamteloos en godde-
loos handelde. Als hij zich door vlucht aan een gerechtelijk oordeel 
onttrekt zal hij voor altijd verbannen worden en bij terugkeer zal 
hij door iedere verwant van het slachtoffer gedood mogen worden 
of ter terechtstelling overgeleverd aan de bevoegde instanties94). 
Indien iemand een ander niet met eigen hand gedood heeft, doch 
oorzaak was van diens dood omdat hij een derde tot de misdaad 
heeft aangezet, dan gelden, behoudens enkele uitzonderingen, de 
voorschriften van het voorgaande geval. Zo is bv. voor hem niet 
van kracht het voorschrift om in den vreemde begraven te worden. 
Dezelfde bepalingen gelden voor voorkomende gevallen onder 
vreemdelingen, burgers en vreemdelingen, alsook onder slaven 
onderling, zowel wat betreft de doodslag door eigen hand als door 
middel van derden 9 5 ) . Heeft een slaaf zich aan dit vergrijp schuldig 
gemaakt t.a.v. een vrij man, dan zal hij in de nabijheid van het graf 
91
 ) Nom. 871 b. In de zesde eeuw paste Athene op de moordenaar nog de 
wetten van Draco toe, die aan de naaste verwanten het exclusieve vervolgings-
recht reserveerden. De sporen hiervan kan men volgen tot in de vierde eeuw. De 
verklaring ligt in het feit dat de doodslag meer nog tegen de religieuze orde was 
gericht dan tegen de staatsorde. De familie was de cel van het religieuze leven. 
In deze door Plato voorgeschreven vervolgingsplicht manifesteert zich het geloof 
aan de solidariteit die de leden van een familie verbindt en aan de heilige banden 
van het bloed. Reverdin, a.w. p. 170. 
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van de vermoorde door geselslagen gestraft worden ten dode. W a n ­
neer iemand een slaaf doodt alleen om hem het zwijgen op te leggen 
omtrent bedreven boze daden, dan wacht hem dezelfde straf die 
opgelegd wordt bij het doden van een burger 9 G ). 
Plato ziet zich genoodzaakt om ook rekening te houden met op­
zettelijke doodslag tussen verwanten onderling. De wetgever zal 
zijn best doen om te wijzen op de vreselijke straffen die op de dader 
zullen neerkomen omdat hem in dit of in een ander leven met 
dezelfde maat zal worden toegemeten door zijn verwanten. Op 
een andere wijze kan deze schandvlek, dit miasma, ontstaan door 
een vergrijp tegen de heilige banden van het bloed, niet worden 
uitgewist 9 7 ). Mocht echter de vrees іюог deze straf van de goden 
niet voldoende afschrikken, dan zal ook de sterfelijke rechter een 
dergelijke wandaad wreken. De schuldige zal ter dood worden ge­
bracht voor de ogen van de rechters. Vervolgens zal men het ont­
klede lijk buiten de stad werpen en in naam van de staat zullen 
stenen worden neergeworpen op het hoofd van de terechtgestelde, 
opdat aldus de staat van deze vlek gezuiverd zal worden. Het 
lichaam zal over de grenzen van het land geworpen w o r d e n 9 8 ) . 
Bij zelfmoord, niet tengevolge van een gerechtelijke veroordeling, 
noch uit vrees voor een onafwendbaar ongeluk of onvermijdelijke 
schande (cfr. 854 c), doch voortgekomen uit onmannelijkheid, zullen 
de exegeten een uitspraak doen omtrent de voorschriften van de 
katharsis en de begrafenis. In ieder geval zal een dergelijk graf 
eenzaam en roemloos zijn " ). 
Wanneer iemand gewelddadig gedood wordt dan brengt dit, 
afgezien nog van de verschrikkelijke boosheid die de schuldige dader 
in zich draagt, vloek over de gemeenschap. De oorzaak van deze 
dood kan ook een dier zijn of een levenloos voorwerp. Het be­
treffende dier wordt dan gedood en over de grenzen van de land­
streek geworpen. Het voorwerp waardoor de dood veroorzaakt werd 
zal eveneens uit de streek verwijderd worden, om aldus de vloek, 
die op de gemeenschap is neergekomen, af te wenden (άφοσιού-
μενος) юо). 
Ook de schuld van een niet ontdekte moordenaar zal onderzocht 
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en gevonnist worden. Er zal publiek bekend gemaakt worden dat 
de moordenaar zich niet meer in die omgeving mag ophouden op 
straffe van terechtstelling bij ontdekking en verwijdering van zijn 
lichaam over de grenzen van de landstreek 1 0 1 ) . 
Verder worden er nog bepalingen gegeven betreffende de ge­
volgen van het geoorloofd doden uit zelfverdediging, ter be­
scherming van goederen en ter verdediging van anderen tegen 
d e r d e n 1 0 2 ) . 
Toebrengen van lichamelijk letsel. 
De strafwetgeving betreffende het toebrengen van lichamelijk 
letsel staat uiteraard nauw in verband met de strafwetgeving om­
trent doodslag. De indeling naar de zwaarte van het vergrijp loopt 
parallel aan de indeling van de doodslag 1 0 3 ) . De algemene methode 
is ook hier wederom om allereerst langs de weg van overreding de 
staatsburgers van deze vergrijpen verwijderd te houden. Bij de straf­
bepalingen dient men nauwkeurig rekening te houden met verschil­
lende vragen, hoe bv. het letsel is toegebracht, wanneer en aan wie. 
Daarenboven zal men niet alles in wettelijke bepalingen kunnen 
vastleggen, doch ook zal een en ander ter vrije beoordeling van de 
rechters moeten bl i jven 1 0 4 ). Zij zullen zich in deze natuurlijk op 
bepaalde fundamentele normen b a s e r e n 1 0 5 ) . Terwijl men gewoon­
lijk in het oude recht nauwkeurig omschreven straffen vindt voor 
ieder delict, blijkt Plato hier een vertegenwoordiger te zijn van het 
moderne beginsel, om nl. de rechterlijke macht een grote vrijheid 
te laten in het toepassen van de straffen, mits zij zich houdt aan de 
algemene beginselen, binnen welke dan een ruim veld voor eigen 
werkzaamheid overblijft 1 0 6). Daarnaast breidt hij de strafrechtelijke 
sfeer zeer ver uit, zowel in staatsaangelegenheden als in persoonlijke 
aangelegenheden 1 0 7 ). De straf omtrent pogingen roept het pro­
bleem op aangaande de bestraffing van de wil en aangaande de 
straftoemeting in verband met de kwaliteit en kwantiteit van het 
gevolg dat uit de daad is voortgevloeid 1 0 8). 
1 0 1 ) Nom. 8 7 4 a b . 
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Poging tot moord met opzet moet gestraft worden met levens­
lange verbanning naar een nabuurstaat en met schadevergoeding 
voor het toegebrachte letsel. Wanneer deze poging geschiedt van 
kind tot ouders, van slaaf tot meester, van broeder tot broeder resp. 
zuster, van zuster tot zuster resp. broeder, dan zal de schuldige 
gestraft worden met de d o o d 1 0 9 ) . 
Poging tot opzettelijke moord tussen echtelieden wordt gestraft 
met levenslange verbanning. De achterblijvende familieleden zullen 
niet de plicht tot onderhoud van de verbannen schuldige hebben. 
Zijn deze echtelieden kinderloos dan zal hun grondeigendom, na 
overleg met wetbewakers en priesters, toegewezen worden aan een 
erfgenaam, opdat het heilige getal van 5040 grondeigenaren intact 
zal bl i jven 1 1 0 ). Bovendien moet in desbetreffende gevallen, wan­
neer een territorium door misdaad van een kinderloos eigenaar ont­
heiligd is, deze vlek door reiniging en zoenoffer worden wegge­
nomen
 1 1 1 ) . Door een soort van adoptie zal een zoon uit een familie 
die te goeder trouw bekend staat en zich in de gunstige gezindheid 
van het lot verheugt, als zoon worden toegewezen aan de vader 
van de schuldige. Aldus zal hij erfgenaam worden en de zegen van 
de goden zal over hem worden afgesmeekt, opdat hij met meer geluk 
dan de vader het geslacht zal voortplanten als heer des huizes en 
behoeder van alle heilige gebruiken 1 1 2 ) . 
De tussenphase tussen onopzettelijke en opzettelijke vergrijpen 
maakt ook bij deze lichamelijke verwondingen wederom een analoge 
gradatie van de straffen noodzakelijk 1 1 3), waarop hier niet nader 
wordt ingegaan, omdat het verband met de godsdienst niet anders 
is — zij het dan zwakker — dan beschreven werd in het voorgaande. 
Hetzelfde geldt voor de analoge maatregelen bij het onopzettelijk 
toebrengen van lichamelijk letsel. 
Bij verwonding kan soms nog een aparte straf worden opgelegd 
in zover nl. de staat benadeeld is wegens het feit dat iemand door 
het ontvangen van lichamelijk letsel niet meer in staat is om zijn 
militaire dienstplicht te vervullen. Ook hiervoor zal de dader aan­
sprakelijk worden ges te ld 1 1 4 ) . Naast deze bepalingen omtrent het 
юв) Nom. 877 b. 
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toebrengen van zwaar lichamelijk letsel worden sancties vastgesteld 
voor lichtere graden van mishandeling. Het leidend beginsel bij deze 
maatregelen is, dat men eerbied moet hebben voor de ouderdom. 
Ook de goden hebben meer verering voor de ouderdom dan voor 
de jeugd. Dientengevolge is mishandeling van een bejaarde door 
een jeugdig persoon een gruwel in de ogen van de goden 1 1 5 ) . Dit 
beginsel wordt in de voorgestelde maatregelen consequent door-
gevoerd. 
Mishandeling van ouders verraadt minachting voor de toorn van 
de goden 1 1 6 ) . Menigeen zal zich om die reden dan ook daarvan 
laten weerhouden, doch terwille van hardnekkige en vermetele 
naturen zullen ook in deze de allerstrengste sancties worden vast-
gesteld. Zelfs degenen die tegen het verbod van de wet in met 
dergelijke personen omgaan, zullen door een miasma worden ge-
raakt en zullen zich door een katharsis moeten zuiveren om niet op 
hun beurt tempels en stad door een miasma te ontheiligen 1 1 7 ) . Voor 
hen die in deze gevallen de zwakkere partij hulp bieden, worden 
beloningen wettelijk vastgesteld. Wie deze hulp weigert wordt door 
smaad getroffen of in bepaalde gevallen zelfs door de vloek van 
Zeus 1 1«) . 
Godsdienstmisdrijf. 
In het tiende boek worden drie vormen van goddeloosheid be-
sproken, veroordeeld en weerlegd. Voor degenen die echter niet voor 
overreding vatbaar zijn, worden strafbepalingen vastgesteld. Aan 
dit misdrijf kan men zich schuldig maken door woord en daad 1 1 9 ) , 
door het verspreiden van een valse leer en door zijn gedrag 
overeenkomstig deze leer in te richten. Ook vergrijpen aan cultus-
voorwerpen worden waarschijnlijk door dezelfde strafbepalingen 
bedreigd1 2 0) . De drie reeds bekende vormen splitsen zich ieder in 
twee soorten. Vooreerst zijn er personen die weliswaar niet in de 
goden geloven, doch die verder rechtschapen van aard zijn en bij-
gevolg een natuurlijke afkeer hebben van de ongerechtigheid en 
van hen die zich aan ongerechtigheid schuldig maken 1 2 1 ) . Hun 
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fout berust op een dwaling van de geest, op onverstand, op 
anoia 1 2 2 ) . Een tweede kategorie bestaat uit mensen die in overeen-
stemming met hun atheïstische beginselen volkomen de slaaf zijn 
van hun lust- en smartgevoelens en door hun gedrag voor anderen 
gevaarlijk zijn. Zij weten zeer goed wat zij doen, want zij zijn ver-
standelijk goed ontwikkeld. Zij zijn vrijmoedig in hun uitspraken 
aangaande goden en goddelijke dingen1 2 3) . Deze onderscheiding 
trekt de aandacht van de strafwet. De strafrechter laat zich leiden 
door het antwoord op de vraag of deze personen al of niet ge-
vaarlijk zijn voor de staatsgemeenschap. Dit standpunt verraadt 
wederom Plato's contact met het verleden. Men vindt in feite in 
veel processen van asebeia tevens een aanklacht betreffende het 
zedelijk gedrag van de delinquent124). 
De strafwet omtrent deze zes doch uiteindelijk tot twee geredu-
ceerde vormen bestaat uit drie „paragrafen". De eerste, die de 
procedure omschrijft, geldt voor beide vormen gemeenschappelijk. 
De tweede heeft betrekking op de goddelozen vanwege anoia, de 
derde op de goddelozen in strikte zin en ernstige graad. Deze straf-
wet ligt vervlochten tussen enige digressies van moreel-psycholo-
gische aard. Het wezenlijke ervan is door Reverdin uit de tekst 
gelicht125) en luidt in omschrijving aldus: „1. Indien iemand in 
woord of daad een goddeloosheid begaat moet iedere getuige 
protesteren en aangifte doen bij de magistraten. Deze zullen de 
zaak aanhangig maken bij het bevoegde tribunaal. Mochten de 
magistraten een dergelijke aanklacht naast zich neerleggen, dan 
maken zij zich zelf aan asebeia schuldig en ieder burger kan hen 
in staat van beschuldiging stellen, om de wet te wreken. Indien 
iemands schuldigheid bewezen wordt moet het tribunaal een straf 
uitspreken, die met het geval correspondeert126). 2. Met inacht-
neming van dit onderscheid moet de rechter overeenkomstig de wet 
degenen die door onverstand misdaan hebben, zonder daartoe ge-
komen te zijn door boze driften of bedorven zeden, veroordelen tot 
plaatsing in het sophronisterium voor de tijd van ten minste vijf jaar. 
Gedurende die tijd zullen zij enkel contact mogen hebben met leden 
i 2 2) Nora. 908be . 
1 2 3) Nom. 908 с. 
1 2 4 ) Reverdin, a.w. p. 220. 
1 2 5
 ) Reverdin, a.w. p. 218. 
1 2 0 ) Nom. 907 d e. Of voor ieder afzonderlijk geval een bijzondere straf uit­
gesproken zal worden, zoals Apelt vertaalt, kan niet met zekerheid uit de tekst 
worden afgeleid. 
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van de nachtelijke raad, ter eigen emendatie. Indien iemand na het 
verstrijken van deze tijd verstandig geworden is, zal hij terugkeren 
in de maatschappij en omgaan met verstandigen. Indien zulks niet 
het geval is, moet hij met de dood gestraft worden 1 2 7 ) . 3. De mis-
dadiger in strikte zin op dit gebied, die zich schuldig maakt aan 
een van de drie vormen van goddeloosheid, zich daarbij bezig 
houdend met magische practijken en die, aldus gedreven door heb-
zucht, er niet tegen opziet om familie en staat geheel en al in het 
verderf te storten, zal door het gerecht verwezen worden naar de 
eigenlijke strafgevangenis, die gelegen is op een eenzame plaats en 
waar geen vrij man hem mag bezoeken. Hij zal zijn voedsel ont-
vangen van slaven en na zijn dood zal het lichaam over de grens 
geworpen worden en onbegraven blijven l iggen1 2 8) . Een vrije die 
hem wil begraven kan zelf van asebeia worden aangeklaagd. Zijn 
kinderen, die voor de staat nuttig kunnen zijn, zullen ten laste 
komen van de wezenzorg 1 2 9) en niet bij anderen ten achter staan 
in verzorging". 
Plato kent in zijn staat drie gevangenissen, nl. een hechtenislokaal 
midden in de stad, vervolgens het zgn. sophronisterium, dat een 
verbeteringshuis is, en tenslotte de strenge strafgevangenis, gelegen 
op een eenzame en onherbergzame plaats 1 3 0 ) . Het feit dat in elk 
geval gevangenisstraf opgelegd wordt schijnt nieuw te zijn en in 
tegenstelling met het Atheense recht, waar de doodstraf gegeven 
kon worden voor invoering van nieuwe goden 1 3 1 ) . 
Er volgt dan een strafwetbepaling tegen de private cultus en 
indirect tegen de daarmede verbonden practijken, die men onder 
één naam zou kunnen vangen met „religieuze kwakzalverij". Ook 
dit is wederom iets wat Plato waarschijnlijk leerde uit het verleden. 
Want men ziet vaak, dat al of niet in verband met een aanklacht 
dat iemand nieuwe goden had ingevoerd, een aanklacht van magie 
werd toegevoegd 1 3 2 ) . Deze maatregel berust op de overweging dat 
er veel inzicht nodig is, om op de juiste wijze een heiligdom te 
127) Nom. 908 e-909 a. 
128) Deze straf, die al vaker werd aangeduid is in de opvatting van de Grieken 
zeer zwaar. E. Rohde, Psyche, Seelenkult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen, 
Tübingen. 1925, I, p. 218. 
129) Nom. 909bed. 
130) Nom. 908 a. 
131) Reverdin, a.w. p. 223. 
132) Reverdin, a.w. p. 215. 
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stichten of een godsdienst in te richten 1 3 3) en komt voort uit vrees 
voor niet geautoriseerde plechtigheden. De inhoud van de wet komt 
hierop neer : Niemand mag een privé-heiligdom bezitten. Voor offers 
wende men zich tot de publieke altaren en men late aan de priesters 
en priesteressen de zorg voor de zuiverheid van de plechtigheden. 
Met hen kan men dan zijn gebeden verenigen 1 3 4 ). 
Indien iemand, die niet schuldig staat aan godsdienstmisdrijf, een 
privé-heiligdom bezit, dan moet daarvan door ieder die het ontdekt, 
aangifte worden gedaan bij de wetbewakers. Deze zullen dan de 
schuldige opdragen om er een openbaar karakter aan te geven. Bij 
weigering zullen zij de schuldige met straffen dwingen1 3 5) . 
Indien een schuldige aan godsdienstmisdrijf in onzuiverheid een 
offer brengt, hetzij in een particulier, hetzij in een publiek heiligdom, 
dan zal hij gestraft worden met de dood. Het voor-onderzoek ligt 
in handen van de wetbewakers1 3 6). 
De overige strafrechtbepalingen liggen verspreid over het elfde 
en twaalfde boek. Men vindt straffen op vergrijpen in vermogens-
rechtelijke aangelegenheden, straffen tegen gifmengerij, belediging, 
bedelarij, valse getuigenis, getuigendwang. Sancties worden gesteld 
op misdaden die gericht zijn tegen de staatsgemeenschap, verzaking 
aan gezantschapsplichten, diefstal van staatsgoederen, vaandel-
vlucht en onttrekking aan de krijgsdienst. Verder worden er be-
palingen gegeven omtrent de ongeoorloofdheid van de eed van 
partijen in een rechtsgeding, omtrent contractbreuk, vreemdelingen-
recht, verkeer met het buitenland. Daarop sluiten dan aan een 
aantal bepalingen betreffende de organisatie van de rechtsprekende 
instanties. Er worden dus wetten gegeven over aangelegenheden 
van zeer uiteenlopende aard. De eigenlijke wettelijke bepalingen 
worden wederom voorafgegaan of doorvlochten met overredende 
beschouwingen van paedagogische aard. Vaak ook worden de 
wetten van civielrechtelijke aard gevolgd door een strafwettelijke 
bepaling. Men vindt er echter geen aspecten van religieuze aard, 
die afwijken van of nieuw zijn ten opzichte van het negende boek. 
Ook zijn de sancties die men vindt in het elfde en twaalfde boek 
vaak minder nauwkeurig omschreven. Dit vindt zijn verklaring in 
133) Nom. 909 e μεγάλης δέ διανοίας τινός ορθώς δράν το τοιούτον. 
1 3 4 ) Nom. 909 de. 
1 3 5 ) Nom. 910 с. 
1Я(І) Nom. 910 с е. 
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het feit, dat de strafrecht-beginselen bekend verondersteld worden. 
Plato's strafrecht is immers in werkelijkheid een rechtsleer137). In 
menig geval ook is niet uit te maken of men te doen heeft met legale 
voorschriften, dan wel met een moreel behoren, noch ook waar 
precies het burgerrechtelijk karakter van de wet ophoudt en waar 
het strafrechtelijk begint. Dit is niet zo zeer te wijten aan eventuele 
slordigheid van Plato als wel aan het feit dat in het Griekse recht 
geen strenge scheiding bestaat tussen burgerlijk recht en straf-
recht. Het allereerste recht is nl. strafrecht met privaatrechtelijk 
karakter 1 3 8 ) . Nochtans vindt men anderzijds een groot aantal be-
palingen, waar een dergelijk onderscheid duidelijk aan de dag 
treedt. Z o zien wij een geldboete opgelegd bij gewelddadige be-
vrijding van een in hechtenis genomen slaaf (914e). Geldboete 
eveneens wordt opgelegd bij oneerlijke verkoop van slaven (916 a-d). 
De doodstraf wordt vastgesteld voor vrijgelatenen of vreemdelingen 
die het land niet verlaten, indien de wettelijke bepalingen dit eisen 
(915 c). Degenen die zich schuldig maken aan vervalsing van markt-
waren, daarbij meinedige verklaringen afleggen of de prijzen op-
drijven, kunnen door iedere burger die ten minste dertig jaar oud 
is, hardhandig terechtgewezen worden. Mocht dit niet helpen dan 
worden de schuldigen getroffen door smaad vanwege verachting 
van de wet of getuchtigd door geselslagen (917cd) . Handel zal 
voor vrije mensen in het algemeen verboden zijn en wie zich toch 
met deze voor een vrij man onwaardige activiteit bezig houdt, zal 
gestraft worden met gevangenisstraf (919d-920a) . Wie het recht-
vaardig loon niet uitbetaalt, wordt gestraft met geldboete (921 c d ) . 
Met wettelijke berisping en smaad worden bedreigd verwanten of 
voogden, die bij erfrechtprocessen onbillijke dwang uitoefenen 
inzake het sluiten van huwelijken (926 d) . Voor degenen die onrecht 
begaan tegenover wezen of in gebreke blijven bij het vervullen van 
de plichten als voogd, kunnen geen nauwkeurige bepalingen worden 
gegeven. In ieder geval worden zij getroffen door de toorn van de 
wetgever en zij zullen hun straf, die in menig geval een geldboete 
is, niet ontgaan (927d-928d passim). Met geselslagen, gevangenis-
straf en andere straffen, die niet nader aangeduid worden, doch die 
in ieder geval zeer streng zullen zijn, worden gestraft degenen die 
hun hoogbejaarde ouders verwaarlozen (932bc) . Zware straffen, 
menigmaal de doodstraf, worden bepaald voor gifmengers en 
13T) Meremetis, a.w. p. 27. 
138) Meremetis, a.w. p. 12. 
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tovenaars (933 d e ) . Wie drie maal een vals getuigenis heeft af-
gelegd wordt niet meer als getuige toegelaten. Biedt hij zich toch 
aan om als getuige op te treden, dan wordt hij gestraft met de dood 
(937c). Lijfstraf of geldboete wordt vastgesteld voor degenen die 
zich onttrekken aan de krijgsdienst of zich schuldig maken aan 
vaandelvlucht (943bd) . Uit de krijgsdienst wordt verwijderd 
degene die zich niet teweer stelt en de wapenen wegwerpt (945a) . 
Met de dood worden gestraft de ambtenaren, van wie blijkt bij de 
rekenschap die zij moeten afleggen voor de euthynen, dat zij grote-
lijks hun plicht verzaakt hebben (946 e) . Euthynen die onverhoopt 
in hun taak tekort schieten, worden gestraft met geldboete of ont-
zetting uit hun ambt (948ab) . Wie opdrachten van „liturgische" 
aard niet naar behoren vervult, wordt gestraft met geldboete 
(949cd) . Jongere personen die de vergaderingen van de nachtelijke 
raad mogen bijwonen moeten in degelijkheid uitmunten boven 
andere. Doen zij dit niet, dan worden zij gestraft met openlijke 
smaad (952b). Indien bejaarde en vertrouwde mannen, die op-
dracht kregen tot het maken van contactreizen in het buitenland, 
om aldus iets nuttigs op te doen voor hun eigen staat, als verdorven 
personen terugkeren, worden zij buiten de burgergemeenschap ge-
sloten. Gehoorzamen zij niet, dan kunnen zij gestraft worden met 
de dood (952cd) . Wie onderdak verleent aan iemand die in balling-
schap werd gezonden, wordt gestraft met de dood (955 b) . Even-
eens degene die geschenken aanneemt voor diensten jegens het 
vaderland (955 d ) . 
W a t het religieuze karakter van de wetgeving betreft, komt in 
veel gevallen, ook in het elfde en twaalfde boek, de relatie tussen 
godsdienst en wet tot uiting. Enige voorbeelden : Wie een gevonden 
schat voor zich zelf behoudt, stelt zich bloot aan de straf van de 
goden (913d). Het menselijk gerecht zal slechts een beslissing 
nemen na de kwestie aan Delphi te hebben voorgelegd (914 a ) . W i e 
onder aanroeping van de goden zich schuldig maakt aan leugen, 
bedrog of vervalsing, wordt bedreigd door de haat van de goden. 
Aldus het proïmion dat aan de eigenlijke wettekst voorafgaat 
(916e). De goden van de markt worden beledigd door oneerlijkheid 
in warenhandel (917 d ) . Gods hulp wordt gevraagd bij de wet die 
kleinhandel verbiedt voor een vrij burger (917 d) . Wie zich schuldig 
maakt aan contractbreuk zal de straf van de godheid ondergaan, 
voordat de menselijke strafwetbepaling hem treft. Wie rechtvaardig 
loon niet uitbetaalt beledigt Zeus (921 а с ) . Met straffen worden 
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bedreigd degenen die tekort komen in hulpvaardigheid jegens hun 
ouders, want zij kunnen geen godenbeeld bezitten, dat bij de goden 
zelf hoger in aanzien staat, dan dat van een grootvader of vader 
die in hoge en hulpbehoevende ouderdom verkeert (913 d ) . Wie niet 
behoorlijk zijn gezantschapsplichten volbrengt misdoet tegen wetten 
die staan onder de bescherming van Hermes en Zeus (941 a ) . On­
eerlijkheid bij wedstrijden is allereerst een belediging van Ares 
(943 с). De wetten omtrent vreemdelingenverkeer en omtrent reizen 
in het buitenland staan onder de bescherming van Zeus (953 e) . 
In diverse andere levenssectoren doet het godsdienstige zich 
gelden. Immers wij mogen noch de godsdienst in de staat van Plato 
noch ook de Griekse godsdienst in het algemeen beschouwen als 
een exterieur conformisme aan bepaalde door de traditie gesanction-
neerde gebruiken. Onder dit uiterlijk ritueel liggen verborgen de 
diep religieuze gevoelens van de Griek. Maar al te vaak is men 
vroeger uitgegaan van de gedachte dat de godsdienst van de 
Grieken zou bestaan in het geheel van hun godsdienstige ver­
h a l e n 1 3 9 ) . Door tijd, taal en cultuur wordt de huidige klassieke 
philoloog zo ver gescheiden van de Griekse mentaliteit, dat het 
moeilijk voor hem is om de religieuze gevoelens, die de Grieken 
bezielden, te doorpeilen. De onderzoeker zou in staat moeten zijn 
om zelf de religieuze verschijnselen, die hij bestudeert, van binnen 
uit te interpreteren, m.a.w. deze verschijnselen zouden voor hem 
zelf religieuze waarde moeten bezitten, om de inhoud in zijn volle 
rijkdom te kunnen ver s taan 1 4 0 ) . De klassieke cultuur werd boven­
dien bijna uitsluitend gemeten langs literaire, historisch-juridische 
en archeologische dimensies. Langs religieuze weg heeft men tot nu 
toe de klassieke cultuur niet tot in haar diepte gemeten. Door velen 
werd nu eenmaal aangenomen, dat de Griekse godsdienst opper­
vlakkig en uiterlijk was, onzedelijk zelfs, zonder de eventuele waar­
heid of onwaarheid van een dergelijke stelregel aan een critisch 
onderzoek te onderwerpen. Men vergat dat naast de zin voor koele 
redeneerkracht, intellect, schoonheid, rust en harmonie, in de Griek 
een onweerstaanbaar gevoel leefde voor het religieuze. 
Deze religieuze mentaliteit werd door de grootste denker van de 
oudheid benut, vergeestelijkt en gezuiverd. In de plaats van een 
geloof berustend op vrome tradities en grotendeels afhankelijk van 
de goede wil van de mensen, stelde Plato een geloof in „dogma's", 
139) д den Boer, De godsdienst van de Grieken, Den Haag, 1948, p. 6. 
1
*
0) den Boer, a.w. p. 5. 
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eiste hij een onderwerping aan morele geboden. Hij vestigde de 
aandacht op de macht, de providentie en de zedelijke volmaaktheid 
van de goden. Het wordt een wezenlijk punt van de godsdienst, 
om over de goden juiste opvattingen te hebben, terwijl „ketterijen" 
en legendarische bijzonderheden rigoureus verworpen worden. De 
somberheid van de doodsgedachte wordt weggenomen, althans ver-
zacht. Wij constateren weliswaar doodsafkeer, doch daarnaast 
vinden wij doodsaanvaarding. Naast en tegenover de weemoed om 
het einde op aarde vinden wij de hoop op het nieuwe begin in de 
onderwereld 1 4 1 ). De doden zijn niet geheel van de levenden ge-
scheiden, doch zij kunnen bemiddelen tussen goden en mensen. De 
dodencultus wijst op de adel van de ziel, suggereert het geluk van 
de goeden die het aardse leven verlaten hebben. De scheiding van 
ziel en lichaam wordt verkozen boven de vereniging. Het geestelijke 
wordt geproclameerd als primair en superieur aan het stoffelijke. 
Plato wijst de mens op de mogelijkheid om het hiernamaals schoon 
te maken door een voorbeeldig gedrag in dit leven, leert de mens dat 
het geen zin heeft om het uiterlijk ritueel van de godsdienst getrouw 
te blijven, terwijl de ziel onrein is. Uiterlijk conformisme moet de 
uitdrukking zijn van een innerlijke pietas. De mens heeft een roeping 
en die roeping bestaat in de gelijkwording aan de goden. In het 
streven naar deze gelijkwording en in het zoeken naar de gerechtig-
heid bestaat de eigenlijke pietas van Plato's religie142). De wil van 
de goden kennen en zijn gedrag dienovereenkomstig bepalen, de 
rechtvaardigheid beoefenen, gehoorzamen aan de wetten, ouders 
en overheid eerbiedigen, de doden vereren, de weerschijn van de 
kosmische orde uit eigen ziel doen stralen, dat alles wordt betekend 
en bedoeld door de spiritualiteit van Plato's godsdienst. De gods-
dienst bestaat in een beleven, niet alleen in een kennen van de 
waarheid. Reverdin schrijft dan ook terecht: „elle (la religion) doit 
s'adresser à l'homme tout entier, le tenir sous son empire tant par 
son charme extérieur que par sa vérité profonde" 1 4 3 ) . Het spel van 
het verkeer met de goden moet de mens opvoeden en zijn leven ver-
dienstelijk maken. De theoretische godsdienst moet worden tot 
practische levensinhoud. Van de leer over goden en goddelijke 
141
 ) den Boer, a.w. p. 41. 
142
 ) Het moge enige bevreemding wekken, dat er in deze studie geen plaats 
werd ingeruimd voor een uitvoerige bespreking van de pietas (εύσεβεία). Hier­
van werd afgezien, omdat deze pietas niet het onderwerp is van de Nomoi, doch 
van de Eutyphron, grondig bestudeerd door Solmsen, in Plato's Theology. 
1 4 3 ) Reverdin, a.w. p. 245. 
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waarheden is een moreel gezond leven afhankelijk. Iemand die slecht 
leeft zal aan de straffende hand van de goden niet ontkomen. De 
goeden zullen beloond worden. De mens wordt geplaatst in een 
heilsplan. Een beschermgeest zal over hem waken 1 4 4 ). 
De grote tempel waar het godsdienstig leven zich zal afspelen is 
het grondgebied van de staat. De grond die de mensen bewonen 
is heilig en aan de goden gewijd. De mens heeft verplichtingen 
tegenover hem, zoals een kind tegenover zijn moeder 1 4 5 ) . De huizen 
van de mensen zullen staan temidden van de tempels der goden. 
Het huwelijk is iets heiligs 1 4 6) en het voortbrengen van kinderen 
wordt bezien sub specie religionis 1 4 7). Overal moeten heiligdommen 
worden opger icht 1 4 8 ) . In iedere phyle dient op de eerste plaats ge­
zorgd te worden voor de heiligdommen van de goden en goddelijke 
wezens. Overal zullen tempels verrijzen voor Hestia, Zeus en 
Athene. Offer-altaren moeten worden opgericht voor de beschermers 
van de phylen 1 4 9 ) . Vanuit de nabijheid van de tempels zal gewaakt 
worden over de omgeving 1 5 0 ) . In het centrum van de twaalfdeling 
moet een heiligdom worden opgericht voor Hestia, Zeus en 
Athene 1 5 1 ) . Heiligdommen zullen zich bevinden rond de agora 1 5 2 ) , 
de plaats waar het openbare leven zich afspeelt. Over het land ver­
spreid vindt men tempels van Ares, Apollo en Ar temis 1 5 3 ) . Deze 
tempels en heiligdommen hebben niet alleen betekenis voor het 
uiterlijk ritueel, maar zij nemen hun plaats in te midden van het 
openbare leven, dat zich afspeelt in hun schaduw en sfeer. Wij 
behoeven slechts te denken aan de woonplaatsen van de euthynen, 
aan de plaats waar de strategen aangewezen worden en waar de 
leden van het hoogste gerechtshof worden benoemd, aan de be­
tekenis van de agora voor het administratieve en juridische leven, 
aan de tempels die de grens vormen van de baan die afgelegd moet 
worden bij bepaalde wedstrijden, aan de ligging van terreinen voor 
lichaamsoefeningen etc. Dit alles wijst er op, dat Plato aldus een 
"
4 ) Nom. 903 b. 
"
B ) Nom. 740 a, 741c. 
1 4 β) Nom. 841 d. 
1
*
T) H. Bolkestein, De godsdienst in het leven der Grieken gedurende hun 
bloeitijd, Haarlem, 1947, p. 86, met verwijzing naar Nom. 773 e, 776 b, 903 e. 
1 4 8 ) Nom. 848 d. 
141)) Nom. 771 d, 848 d. 
1 B 0) Nom. 848 e. 
1 S 1) Nom. 745 b. 
1B! !) Nom. 778 c. 
«») Nom. 833 bc. 
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godsdienstige gezindheid, een spiritualiteit wil aankweken en 
voeden, een besef wil bijbrengen, dat de weldoende sfeer van het 
goddelijke heel de menselijke bedrijvigheid met een zekere wijding 
moet doordr ingen 1 5 4 ) . 
Het nakomen van contracten, de betrouwbaarheid van ambachts­
lieden, kunstenaars en militairen berust op godsdienstige ver­
pl icht ingen 1 5 5 ) . De hoogste magistraten uit Politela en Nomoi 
moeten de aardse staat zo veel mogelijk doen gelijken op het godde­
lijk model, dat zij schouwen. Hun taak is dus goddelijk. Zij staan 
op de plaats van de demonen uit het tijdperk van Kronos en hebben 
dus een bemiddelingsfunctie tussen goden en mensen. Zij hebben 
een primaire functie in de opgang van de mensen naar het betere, 
het goddelijke, een functie in het in de natuur van de mensen ge­
legde streven naar de όμοίωσις. 
Een andere gedachte die bijdraagt tot beter begrip van Plato's 
spiritualiteit ligt in de feesten. Niet in de godenverering als zodanig 
ligt in de eerste plaats de kernbedoeling van deze feesten, maar in 
de opvoeding van de mens. Sommige goden werden aan de mensen 
geschonken als feestgenoten en leiders. Zij zouden op geestelijke 
wijze bij de feesten aanwezig zijn. Tijdens de feesten dus staan de 
mensen in contact met deze goden, die op geestelijke wijze aanwezig 
zijn bij de vergadering van de „feestvierende gelovigen" 1 5 6 ) . De 
feesten zullen dan bestaan in het vervullen van een aantal litur­
gische voorschriften, maar tevens zullen zij gedragen worden door 
een devote sfeer van wijding. In de sfeer van het religieuze zullen 
de mensen bij gelegenheid van de feesten nader komen tot 
e l k a n d e r 1 5 7 ) . Vooral voor jonge mensen van beide geslachten 
zullen de godsdienstige plechtigheden de gelegenheid bieden om 
elkaar te leren kennen en eventueel een keuze te d o e n 1 5 8 ) . 
Niet alleen in heiligdommen en bij openbare plechtigheden doch 
ook in de kleine heiligdommen, nl. de huisgezinnen zal de gods­
dienstigheid de jeugdige personen boeien. In de huizen bevinden 
" * ) Cfr. o.a. Nom. 755 e, 767 с d, 761 c, 778 с d, 833 b с 
lr>5) Nom. 920 de. 
löflj Deze en andere punten van overeenkomst met het Christendom mogen 
geen aanleiding zijn om aan Plato iets christelijks ante litteram toe te schrijven, 
of aan het christendom iets Platoons. Vergelijk voor deze kwestie D. Becker, 
Das philosophische System Platons in seiner Beziehung zum christlichen Dogma, 
Freiburg, 1862, p. 341-343. 
1 Б 7 ) Nom. 738 de. 
1 δ 8 ) Nom. 771 е. 
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zich godenbeelden, voor welke men neerknielt om goede gezindheid 
en gunsten te vragen van de goden, die door de beelden worden 
voorgesteld. Deze goden zien tevens toe of de kinderen voldoende 
eerbied hebben voor hun ouders en steeds zijn zij bereid om een 
goede wens of eventueel de vloek van een teleurgestelde vader of 
moeder in vervulling te doen gaan 1 5 9 ) . Vrome verhalen van de 
voedsters, vrome gebeden, het vaste geloof en de heilige ernst, 
waarmede de ouders contact zoeken met de goden, zullen de jonge 
mensen beïnvloeden. Het is dan ook onbegrijpelijk, hoe sommigen 
zich op latere leeftijd losrukken van alles wat hen noodzakelijk 
geboeid moet hebben in hun eerste kinderjaren160). 
Een onderzoek naar Plato's invloed op de godsdienst van latere 
tijden en systemen, als zijnde van historische aard, valt buiten het 
bestek van deze studie. Het moge volstaan te vermelden dat aan de 
verbreiding van Plato's spiritualiteit diverse moeilijkheden in de weg 
stonden, zoals de komst van Alexander, de leer van het Epicurisme 
en vooral de leer van de Stoa met haar zuiver practische levens-
philosophie. 
Moge de gedachte in de tweede helft van dit hoofdstuk ont-
wikkeld, de overtuiging bijbrengen, dat men de Griekse godsdienst 
niet kan begrijpen als men zich blind staart op het uiterlijk ritueel, 
zonder een poging om zich te verenigen met de gevoelens die de 
Grieken in deze bezielden. In Plato's religie wordt gevonden dat-
gene wat geëist wordt in iedere waardige religie, nl. een streven 
naar het hogere, een zich los maken uit en een ontkennen van het 
lage en middelmatige. 
1B9) Nom. 931 а с 
1 β 0 ) Nom. 887 d e. Men zou zich kunnen afvragen in hoeverre Plato's spiri­
tualiteit geslaagd is. Uit een onderzoek, ingesteld door Reverdin, blijkt deze 
spiritualiteit grote invloed te hebben gehad op Plato's onmiddellijke omgeving. 
Dit vooral wat betreft zijn verering voor Delphi en de invloed van Delphi op heel 
de godsdienst. Verder ook wat betreft de cultus die aan de gestorven Plato ge­




C'est surtout dans les Lois que Platon montre sa préoccupation 
pour la religion. Il y donne dans un long mais captivant exposé le 
projet d'une cité réglementée de telle sorte que l'homme grec peut 
y trouver une formation complète. Le cadre de ses pensées est le 
dialogue entre trois vieillards qui voyagent de Knosos à la grotte 
de Zeus. Ce dialogue est le fruit d'une vie longue et laborieuse, le 
résultat de reflections profondes, d'une acceptation convaincue du 
sérieux de la vie. Un des points de vue élaborés et qui doit con-
tribuer à cette „paideia" c'est celui de la religion. Le style des Lois 
est plus ou moins obscur ; de ce fait, il n'est pas toujours aisé de 
saisir ses idées dans toute leur profondeur et leur extension. Une 
autre difficulté est que dans les Lois Platon a changé sa doctrine 
et l'a adaptée aux besoins de la réalité, sans qu'on puisse en conclure 
qu'il ait abandonné les idées défendues dans ses autres oeuvres. 
Ces différents aspects ont longtemps soulevé des doutes sur 
l'authenticité des Lois. Au début de ce siècle des études appro-
fondies ont abouti à la conclusion, généralement admise, que le 
texte, tel qu'il existe à présent, est de la main de Platon. 
Dans ses autres oeuvres le fond de l'éthique de Platon est formé 
par sa doctrine sur les Idées. Laches, Charmide, Protagoras ne 
conçoivent d'autre vertu que celle fondée essentiellement sur l'in-
telligence. Un changement survient avec le Ménon. Platon n'y 
partage plus la conception trop intellectualiste de Socrate. L'opinion 
vraie (αληθής δόξα) peut conduire sans aucun doute à la vertu. 
Mais elle ne donne cependant pas une garantie suffisante pour la 
constance de la conduite et des jugements humains. A cette garantie 
donnée par une certitude intellectuelle inébranlable, vient nécessaire-
ment se joindre une autre valeur : la religion. Cette religion sert à 
remplir la cité et le coeur humain d'une sainte crainte qui fera en 
sorte que soit réprimé tout désir de déranger cette harmonie qui est 
la justice parfaite. Ceci ne veut pas dire que Platon est devenu 
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plus religieux, mais que plus qu'avant il voit la nécessité des besoins 
religieux du citoyen. Il n'est donc aucunement question de change-
ment dans la vie religieuse de Platon et de capitulation d'idées, car 
aussi dans les Lois sa philosophie forme le fond de sa religion. La 
religion est en quelque sorte le couronnement et la fleur de sa 
philosophie. Beaucoup de savants ont été captivés par l'attention de 
Platon pour la religion ; il en résulte des publications e.a. de 
Fr. Solmsen, A. Bremond, M. Schaerer, Ol. Reverdin, J. H. Dunham, 
V. Goldschmidt. Bienque ces publications soient excellentes, il est 
néanmoins utile de reprendre l'étude de ce problème, par ce qu'il 
n'existe pas d'étude exposant d'une manière satisfaisante et synthé-
tique sa religion, telle que nous la trouvons dans les Lois. L'étude 
présente se propose d'indiquer la place que la religion doit occuper 
dans la Cité des Lois et de donner un aperçu de cette religion telle 
qu'elle peut être déduite du texte. 
Chap. II. 
La base des idées sur les dieux est développée dans le grand 
proimion du dixième livre. 
La valeur éducative de la religion invite Platon à sonder les 
rapports qui existent entre la conduite morale et la doctrine reli-
gieuse, entre la politique et la religion. En négligeant les normes de 
l'éthique on trouble l'ordre de vie fondé sur la religion et l'on peut 
s'attendre à la colère des dieux. Le Grec croyant voyait dans les 
lois de la morale la volonté des dieux. Platon condamne ceux qui 
considèrent la Nature et la Loi comme des données artificielles, 
provenant du hasard et de conventions sociales. Il considère la Loi, 
contenue dans la Nature, comme l'expression du Bien. La cité de 
Platon sera la gardienne de la religion et par contre les dieux 
protégeront la cité. Les relations entre la politique et les normes 
morales, entre l'organisation de l'État, la législation et la vertu, 
sont très intimes. Avant Platon un éloignement s'était produit entre 
la religion et l'État. C'est spécialement dans ses Lois que Platon 
fait un effort pour les unir. 
Dans les Lois on ne trouve pas les raisonnements dialectiques 
rigides qui caractérisent plusieurs de ses dialogues. Cela ne signifie 
pas qu'il a perdu sa confiance dans la dialectique mais elle apparaît 
ici d'une façon beaucoup moins explicite. 
L'être suprême dans la Cité des Lois est le Dieu de l'Univers, 
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l'âme du monde. L'activité de l'âme dans l'univers est guidée par 
le „Nous". A vrai dire l'être suprême dans les Lois de Platon est 
au fond identique avec le „Nous". Cette divinité exige des comptes 
sur la conduite des hommes, car elle a pour compagne la Justice. 
La souveraineté de cette divinité suprême, l'humble soumission et le 
culte serviable des hommes sont les deux sources d'où provient la 
spiritualité à laquelle il donne comme tâche de former la conscience 
religieuse des citoyens. 
Platon parle aussi des dieux. L'univers est divin, le soleil et les 
étoiles le sont également, les dieux traditionnels de la croyance 
populaire, spécialement Apollon, ont leur place dans son État et 
le culte a spécialement trait à ces derniers. Une forte tendance au 
polythéisme se fait jour, sans qu'on puisse parler de polythéisme 
au sens strict du terme. Le seul fait qu'il reconnaît un Etre suprême 
s'y opposerait. La constatation que la réponse de Platon à la 
question qui est l'Etre suprême varie d'après la tournure que prend 
le dialogue nous a amenés à la conclusion qu'il s'est rendu compte 
de l'ineffabilité de Dieu. 
Dans ses Lois Platon réfute trois formes d'impiété : 10 ne pas 
croire à l'existence des dieux, 2° manquer de foi dans leur provi-
dence, 3° accuser les dieux de corruption. La source de cette 
première erreur est la suivante : ce qui est cause et principe est 
considéré comme effet. La preuve de l'existence des dieux est fondée 
Io sur le caractère de l'âme qui est en mouvement et qui met de 
l'ordre dans l'univers, 2° sur la conviction de tous les Grecs et des 
barbares. Quant à la seconde erreur, on ne peut concevoir que les 
dieux pourraient manquer de soins et ne pas venir au secours de 
l'indigence humaine soit par défaut d'intelligence soit par mauvais 
vouloir. Puisqu'il existe, d'après les raisonnements de Platon, une 
corrélation inverse entre la faculté d'observation et le pouvoir 
exécutif, il faut, donnée la connaissance totale des besoins humains, 
admettre à fortiori les soins qu'ils en prennent. Ce manque de foi 
reléguerait en outre l'intelligence des dieux après celle des hommes. 
L'incorruptibilité des dieux résulte finalement du fait que les dieux 
sont portés vers la justice et qu'ils ont l'injustice en aversion, par le 
fait même de leur haute vertu. 
La doctrine de Platon ne considère pas la mort comme la fin de 
toutes choses. Dans ses Lois, en effet, il continue à attacher une 
grande importance aux sanctions d'outre tombe. Pour cette partie 
spéciale de sa doctrine Platon reconnaît des vérités qui doivent être 
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admises sur la base d'une sorte de tradition. La base de l'escha-
tologie platonicienne est l'immortalité de l'âme. La séparation de 
l'âme et du corps n'est pas une transition vers une vague incertitude, 
mais une libération. Il n'y a donc pas de raison pour préférer l'union 
de l'âme et du corps à la séparation. Le sort de l'âme après la mort, 
en passant parfois par différentes phases de purification, dépend 
de la conduite durant la vie. Une âme honnête ne doit pas craindre 
le jugement, tandis que pour les âmes corrompues ce jugement sera 
terrible. Une ancienne tradition est souvent la source autorisée. 
Mais d'autre part toute la doctrine de la récompense et de la puni-
tion se base sur la doctrine de l'assimilation. De nouveau nous 
voyons ici la relation entre le raisonnement philosophique et le 
raisonnement doctrinal de Platon. Il a fait sienne cette doctrine 
d'imitation et il l'a incorporée dans sa théorie sur cette réalité qui 
est l'objet de la réflexion, c.à.d. le monde des Idées. Nous pouvons 
donc conclure, nous basant sur le soin qu'il apporte à la doctrine 
et qui se fait spécialement jour dans ses Lois, que le motif de la 
„paideia" n'est pas uniquement donné dans la vertu et l'eudaimonie 
durant la vie terrestre. 
Chap. III. 
Le culte porte un caractère officiel. La loi met en fonction diffé-
rents collèges de prêtres et d'officiants. En premier lieu il y a 
l'installation du collège des euthynes, les gardiens-philosophes de 
la République. Ce sont des prêtres d'Apollon et d'Hélios. Ils ont 
pour tâche principale le contrôle des magistrats. Il font partie du 
„conseil nocturne", un collège de sages qui par leur formation philo-
sophique garantiront l'intégrité de l'idée. Les exégètes — il y a 
divergence d'opinions par rapport à leur nombre —• ont pour tâche 
d'expliquer la législation sacrée et de prendre une décision dans 
différentes questions religieuses. Les gardiens des sanctuaires ont 
la surveillance des temples, le soin des étrangers, le contrôle des 
chants et des danses officielles en l'honneur des dieux. Les trésoriers 
s'occupent des temples et de leurs trésors. Les profètes en collabora-
tion avec les exégètes, les prêtres, les prêtresses et les gardiens de 
la loi s'occupent de la législation sacrée et ils ont en outre une 
compétence dans la jurisprudence pénale. C'est à eux probablement 
que l'on demandait conseil pour l'exécution de certains travaux ou 
pour l'interprétation de certains présages. 
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Pour la bonne exécution des fêtes la population sera divisée en 
choeurs. Ces fêtes ont une signification bilatérale. Elles sont insti-
tuées pour le culte des dieux, mais elles ont en outre, pour ceux 
qui y participent une grande valeur éducative et elles occupent 
donc dans la paideia une place importante. La succession variée des 
fêtes en l'honneur des dieux est un don aux hommes, afin que ces 
derniers aient l'occasion de se ressaisir et qu'ils puissent se relever 
au milieu des vicissitudes contre lesquelles ils ont nécessairement à 
lutter. Les Muses, ainsi qu'Apollon et Dionyse seront les invités et 
les dirigents. Un des principaux moyens pour apprendre à un enfant 
à s'adonner dans la juste mesure au plaisir et d'autre part à s'en-
traîner à l'acceptation de la douleur, c'est la musique et la danse. 
Les adultes et même les vieillards sont purifiés ainsi de toute misère 
humaine et retournent à un bonheur enfantin. Chaque année il faut 
qu'il y aient 365 fêtes, afin que chaque jour un sacrifice soit con-
sommé en l'honneur des dieux et pour le bien-être de l'état et des 
citoyens. Il existe une relation intime entre le nombre des solennités 
religieuses, l'organisation de la société, la division de l'année et les 
lois mathématiques qui régissent l'univers. Tout comme un ordre 
cosmique doit se refléter dans l'harmonie de l'âme humaine, il faut 
aussi que dans l'état, qui est l'image agrandie de l'âme, une plus 
grande justice se fasse jour comme étant le reflet de l'harmonie de 
l'ordre cosmique. La raison de ces fêtes est toujours une solennité 
religieuse, p.e. un sacrifice, un anathème, une prière. Tout ceci est 
toutefois soumis au contrôle de l'état. A côté de tout cela Platon 
réserve une place à l'antique pratique religieuse populaire telle qu'elle 
fut observée en privé. 
Chap. IV. 
Pour plus de clarté un chapitre spécial traite du culte des morts. 
Dans l'opinion des Grecs les survivants avaient le devoir religieux 
de donner à leurs morts une inhumation décente. L'inhumation fut 
jugée nécessaire parce que le fantôme d'un mort non inhumé con-
tinuait à errer sur les rives des fleuves des enfers et à poursuivre 
de sa vengeance les membres de sa famille. 
Les exégètes de Delphes sont les autorités officielles qui déter-
minent les offices religieux qui doivent être accomplis lors du décès. 
Certaines règles générales et des décrets particuliers émanaient 
toutefois de la loi civile. 
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L'exposition. La durée de l'exposition ne peut excéder trois jours. 
La certitude de la mort, des considérations d'ordre hygiénique et 
l'élimination d'excès de manifestations de deuil, sont probablement 
les raisons de cette réglementation. Les lamentations et les pleurs 
au dehors sont interdits. 
Le convoi. Avant le lever du jour, le corps qui doit être couvert, 
est conduit en silence hors ville. Cette mesure est basée sur le 
croyance que l'aspect d'une dépouille mortelle constituait une 
souillure soit pour les passants soit pour les monuments, soit pour 
le soleil. 
Le tombeau. La sépulture se trouvera sur un terrain inapte à 
la culture. Cette réglementation est basée sur des motifs d'ordre 
économique et religieux. La hauteur du tertre et du monument en 
pierre ne peut excéder les mesures prescrites par la loi. Se basant 
sur des considérations d'ordre religieux, des instructions existent 
pour éviter des excès et des solennités exagérées. En cas de trans-
gression des peines sont prévues. 
D'autres règles existent pour l'inhumation des euthynes. Le corps 
du défunt sera exposé. Un choeur de 15 jeunes gens et de 15 jeunes 
filles formera une garde funéraire et chantera des hymnes. Le convoi 
ne porte pas en lui de souillure. C'est pour cette raison que le matin 
le corps des euthynes sera transporté solennellement vers le lieu 
de l'inhumation. Les euthynes posséderont un caveau commun dont 
la disposition est strictement définie par la loi. 
Le culte continue après la mort. En s'acquittant consciencieuse-
ment de ses devoirs envers les morts, on s'assurait de plus de bon-
heur et de paix durant la vie. Les personnalités défuntes sont hono-
rées comme des démons avec des hymnes et des sacrifices. Il est 
à remarquer que dans ses Lois Platon ne dit pas explicitement que 
ces morts éminents sont en réalité des démons après cette vie. Avec 
Reverdin nous pouvons nommer ce culte des morts „démonisation", 
pour ne pas le confondre avec „héroisation". Nous ne pouvons toute-
fois pas perdre de vue que dans les Lois nous ne trouverons pas 
de „demonologie" comme c'était le cas dans la République, c.à.d. 
une doctrine sur l'état sublime des citoyens éminents après leur 
mort. Dans les Lois une démonisation politique a remplacé la demo-
nologie philosophique de la République. Cette dernière est basée 
sur la doctrine que l'homme en se purifiant de tout ce qui est moins 
élevé dans l'âme humaine, en disharmonie avec ce qui est élevé, 
et en tendant vers une plus haute vertu, obtient toujours plus de 
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ressemblance avec la divinité. Dans les Lois on trouve uniquement 
un culte des morts dans le cadre de l'État et nullement une doctrine 
précise sur la situation de ces personnalités après la vie. Cette 
démonisation politique des Lois est à nouveau une des multiples 
adaptations, un des symptômes de „l'idéalisme tronqué". Outre ce 
culte des démons il existe un autre culte des morts dont le caractère 
est moins sacré. Le texte des Lois offre à côté de la démonisation 
des morts, la possibilité pour un culte des démons dans un sens 
général. 
Platon n'apporte aucune innovation, mais bien une rénovation 
sous l'influence de la spiritualité pythagoricienne. Le culte funéraire 
des démons dont traite Hésiode et dont on trouve encore des traces 
dans la littérature après Hésiode, n'est pas le seul qui existât avant 
Platon, ni le seul qui l'ait inspiré. Le culte des héros, qui s'était 
développé sous la direction de Delphes, n'est pas éliminé par Platon, 
mais accepté sous une autre forme, notamment dans la demonologie 
de sa République et la démonisation de ses Lois. Nous devons aussi 
tenir compte des éléments orphiques et pythagoriciens que Platon 
adopta. Ainsi il renouvela un usage traditionnel. Tout en conser-
vant partiellement les aspects extérieurs du passé, Platon a essayé 
de leur inspirer un nouvel esprit. 
Chap. V. 
Ce dernier chapitre traite de quelques caractéristiques du droit 
pénal. Ce que dans la République l'on attendait de l'intelligence on 
l'attend dans les Lois de la conduite selon les normes et de la con-
trainte légale. Les études approfondies de A. Meremetis et Ol. 
Reverdin nous permettent de passer sous silence beaucoup de détails. 
Le fait qu'il existe un lien très étroit entre la religion et le droit 
pénal constitue une survivance de la doctrine traditionnelle. D'après 
l'ancienne législation ce n'étaient pas les hommes, mais les dieux 
qui rendaient la justice. Le caractère religieux du droit pénal s'est 
affaibli petit à petit par suite de l'apparition d'un droit plus rationnel. 
Chez Platon on découvre des éléments antiques et des éléments 
modernes. Il se montre progressif dans la philosophie du droit, mais 
dans l'application pratique pour des cas individuels il reste conser-
vatif. Dans les Lois le fondement du droit pénal reste la volonté 
divine bienque l'on constate une régression à l'égard du droit pénal 
traité dans les autres oeuvres de Platon. 
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Dans sa théorie du droit pénal Platon traite de la nécessité du 
droit pénal, de sa nature et de la question de la responsabilité. Cette 
nécessité est démontrée par des considérations pratiques. Le carac-
tère en peut être résumé en trois mots : effrayer, corriger, éliminer. 
En ce qui concerne la responsabilité, nous voyons que la relation 
entre les différentes parties de l'âme rend possible la préméditation 
et l'absence de préméditation. Il existe en outre une phase inter-
médiaire, vu la place spécifique qu'occupe le θυμός. De ce fait une 
riche gradation dans la détermination des peines est rendue possible. 
Suit maintenant un exposé des causes et des conséquences de 
quelques délits. Le droit pénal proprement dit est chaque fois 
précédé d'une introduction d'ordre psychologique. 
Le vol sacrilège naît d'un état maladif de l'âme, provenant 
d'anciens crimes pour lesquels aucune purification n'a eu lieu. Les 
sanctions varient selon l'importance du délit et la position juridique 
du coupable : peine de mort, peine d'emprisonnement, peines cor-
porelles, différentes sortes d'atimie, peines pécuniaires. 
Les crimes contre l'État sont des délits contre la religion, prove-
nant d'un manque de respect envers la loi. La procédure et le droit 
de punir montrent beaucoup de ressemblance avec ceux du vol 
sacrilège. 
Le vol peut provenir d'une irréflexion juvénile, d'un manque de 
jugement ou d'un manque de domination du sentiment de plaisir 
ou de douleur. Le coupable est contraint à la restitution et sera puni 
par des sanctions adéquates. Une gradation dans les sanctions 
contre le vol est jugé nécessaire plus pour des raisons pédagogiques 
que pour des raisons juridiques. 
Le meurtre est très spécialement opposé à la religion, ce qui se 
manifeste aussitôt dans la souillure qui nécessite une purification 
sous la supervision de Delphes. Nous trouvons une application claire 
et typique de ses opinions concernant la responsabilité dans les lois 
pénales sur le meurtre. Dans certains cas précis Platon prévoit une 
obligation religieuse d'intenter une poursuite judiciaire. 
En complément les blessures corporelles sont traitées. Par la 
nature même de ce délit, il existe un lien intime avec les lois pénales 
concernant le meurtre. La gradation tient compte de la gravité du 
fait et de la position juridique du délinquant et est mise en parallèle 
avec celle du meurtre. 
On peut se rendre coupable de crime d'impiété par l'action et 
par la parole. Les trois formes connues se divisent dans leurs cas 
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respectifs d'après ce que les crimes proviennent d'une aberration de 
l'esprit (dtvoia) et d'un manque d'empire sur ses sentiments de 
plaisir ou de douleur. Les coupables de ces derniers crimes organi-
sent leur vie d'après leurs principes d'athéisme et sont par consé-
quent dangereux pour leur entourage. La première catégorie est 
prise en considération pour une peine correctionnelle qui doit être 
purgée dans le sophronistère. Le coupable passe 5 années dans cet 
endroit et ne peut avoir de contact qu'avec le ,.conseil nocturne". 
Si cet éloignement ne peut porter ses fruits, le coupable sera puni 
de la peine de mort. Les coupables de la deuxième catégorie seront 
envoyés dans une prison, située dans un endroit désert et inhospita-
lier. Aucun homme libre n'est autorisé à leur rendre visite. Après 
la mort leur corps sera porté en dehors des frontières et restera 
sans sépulture. Si un homme coupable du crime d'impiété accomplit 
un sacrifice en état d'impureté, il sera puni de mort. Après ces crimes 
d'impiété des sanctions sont prévues contre différentes formes de 
culte privé et de charlatanisme religieux. 
Nous donnons ensuite un aperçu succinct du droit pénal dans les 
livres XI et XII. Comme on n'y trouve pas du point de vue religieux 
des éléments qui ne se rencontrent déjà dans le IXe livre il était 
superflu de les traiter plus longuement. 
La religion tient une place importante dans différents autres 
secteurs de la vie. On ne peut pas perdre de vue que la place 
qu'occupe pour le Grec la religion, est bien plus qu'un conformisme 
à certains usages. Souvent on attache trop peu d'importance au fait 
que le Grec possède une vie religieuse très intense. Platon a exploité 
ce sentiment religieux. Il a atténué le côté pénible de la pensée de 
la mort en prêchant que les morts ne sont pas entièrement séparés 
des vivants et en instituant un culte des morts, culte qui suppose 
la noblesse de l'âme. La religion exige de l'homme que par sa con-
duite il obtienne une survie heureuse. Durant sa vie son âme reflé-
tera une beauté d'ordre cosmique. Les fêtes religieuses le mettront 
en contact avec les dieux. Sa vie se passera à l'ombre des temples 
des dieux. L'atmosphère religieuse imprégnera ses actions publiques 
et sa vie familiale. Le conformisme extérieur doit être l'expression 
d'une piété intérieure. 
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STELLINGEN 
I 
De gelovige Griek zag in de „Zedenwet" de wil der goden en 
beschouwde haar als een onderdeel van de in practijk gebrachte 
geloofsleer. 
II 
De grondfout en de bron van de dwaling van de door Plato in 
de Leges bestreden tegenstanders bestaat in een hysteron-proteron, 
dat gevolg als oorzaak, en oorzaak als gevolg voorstelt. 
III 
De twaalf goden van de maanden uit Leges 745be en 828bc, 
evenals uit Phaedrus 247 a, zijn allerwaarschijnlijkst de goden uit 
de Dierenriem. 
IV 
Het gerechtshof ter behandeling van halsmisdrijven, bestaande 
uit nomophylaken alsmede uit oud-magistraten van elk departe-
ment, komt in constitutie en jurisdictie overeen met de Atheense 
Areopaag. 
V 
Er is verschil in opvatting betreffende Apollo in de opvatting 
van Delphi en van de Ilias. 
VI 
Men heeft te weinig aandacht geschonken aan de verrassende 
bijzonderheid, dat in Leges sprake is van volksgerechtshoven, die 
zeer veel overeenkomst hebben met de Atheense Heliaia. 
VII 
Het historisme kan de afgrond van het relativisme moeilijk ver-
mijden. 
VIII 
De völker-psychologische methode van W . Wundt en de socio-
logische methode van E. Durkheim ter verklaring van het gods-
dienstig leven der mensheid steunen niet op het onderzoek der 




Het is niet nodig en waarschijnlijk zelfs onjuist „sequor" (Virg. 
Aen. IV, 361) anders te omschrijven dan met „peto" (Cfr. J. v. d. 
Vliet-J. Mehler, P.Virgili Maronis Aeneïs, Leiden, 1946). 
X 
Sallustius, Bellum Jugurthinum, с 18,9: „nam freto divisi ab 
Hispania mutare res inter se instituerant". Dr. A. D. Leeman geeft 
in zijn Sallustius-uitgave (Leiden 1950) bij deze plaats de voetnoot : 
inter se: ni. zij zelf en de Spanjaarden; grammaticaal niet correct 
uitgedrukt. Deze interpretatie is niet waarschijnlijk. 
XI 
ώς αληθώς (Plato, Phaedo 63a) kan beschouwd worden als een 
(oorspronkelijk) rhetorische vraag, die hier echter een zuiver 
grammaticaal-functioneel karakter heeft gekregen. 
XII 
Het verschil (in taalkundig opzicht) tussen Apocalyps en Matth. 
Evangelie wordt o.a. duidelijk getypeerd door het aantal uan en 
de variatie in de passieve werkwoordsvormen. 
XIII 
Het ontbreken van het experiment in de antieke natuurweten­
schappen moet minstens voor een gedeelte toegeschreven worden 
aan het feit, dat er in de Pythagoreische opvattingen geen princi­
piële plaats is voor het experiment. 
XIV 
Uitgaande van het feit, dat er een nauwe samenhang bestaat 
tussen gedachtenstructuur en zinsconstructie, kan men de vraag 
stellen, of, en zo ja welke consequenties dit met zich brengt ten 
aanzien van de (bv, klassieke) teksten, die men de leerlingen kan 
voorleggen ter vertaling. 
XV 
De tendens om meer begaafde leerlingen gymnasium В te advi­
seren, in plaats van A, moet afgekeurd worden. 



